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(“Corretamente pensa Platão que aquele que 
há de ser sábio e feliz recebe o Bem de lá de 
cima e olha para ele, se assemelha a ele e 
vive de acordo com ele”).1 
 
 
 
                                                          
1
 Cf. En. I, 4 [46], 16, 7-9. 
RESUMO 
 
 
 
Ao nos concentrarmos nas reflexões éticas de Plotino, tomamos contato com toda uma 
tradição anterior a ele. Desde Platão até os estoicos, Plotino os retoma e procurar ir além 
do que eles disseram, compondo dois de seus tratados: o Tratado 19, Sobre as virtudes, 
e o Tratado 46, Sobre a felicidade. Ambos os tratados nos apresentam elementos da 
ética plotiniana. O Tratado 19 apresenta elementos provenientes da tradição platônica. 
Por meio de suas reflexões ali contidas, Plotino nos mostra que devemos fugir dos 
males que permeiam o mundo sensível. E, para isso, ele propõe todo um itinerário 
referente à prática das virtudes. Este caminho não é um caminho exclusivo, destinado a 
poucos, mas pode ser trilhado por todos os seres humanos, visto que possuímos uma 
alma particular, que provém da hipóstase da Alma, que dá origem, gerencia e sustenta o 
mundo sensível. Assim sendo, Plotino apresenta as virtudes políticas (coragem, 
prudência, temperança e justiça), que dão limite às afecções corporais. Em seguida, em 
um estágio superior, temos as virtudes purificadoras, as quais levam a um total 
desvencilhamento das afecções corporais, permitindo à alma seguir, em ascensão, rumo 
a sua Origem. E, lá chegando, pode contemplar deus e tornar-se semelhante a ele por 
meio das virtudes superiores. O homem que assim age tornar-se virtuoso e sábio, 
tomando posse da vida feliz somente no mundo inteligível. Contudo, no Tratado 46, 
Plotino apresenta também elementos referentes à posse da vida feliz, dialogando com 
Aristóteles, os estoicos e os epicuristas. Mas muda de perspectiva, dizendo que a vida 
feliz pode ser desfrutada ainda no mundo sensível, não se encontrando somente no 
mundo inteligível, pois felicidade e vida se identificam. Por que ele muda de 
perspectiva? Porque entre a escrita dos dois tratados se encontra a chamada “polêmica 
antignóstica”. Se no Tratado 19 Plotino asseverava que devemos fugir dos males para 
ter a posse da vida feliz, no Tratado 46 ele leva a ver que, mesmo que tenhamos nos 
tornado sábios, seremos afetados pelos males, ainda que não de todo, e mesmo assim 
continuaremos a ser felizes. Por isso, devemos conviver com os males. Mas essa 
convivência, que para o sábio não é aterrorizante como o é para as outras pessoas, só é 
possível se praticarmos as virtudes. Os prazeres, que no Tratado 19 eram considerados 
afecções corporais, passam a ser vistos de outro modo também: eles não acrescentam 
nem diminuem coisa alguma na posse da vida feliz, mas são como que resultados desta. 
Portanto, podem ser desfrutados também, mas podem ser deixados de lado quando 
necessário, dado que o prazer do sábio não se encontra nos bens primários ou não, mas 
sim na serenidade que se encontra em seu interior. Assim, o sábio desfruta da felicidade 
tanto no âmbito sensível quanto do inteligível. 
 
 
Palavras-chave: Virtude. Felicidade. Sábio. Males. Prazer. Vida.  
 
ABSTRACT 
 
 
 
When we focus on the ethical reflections of Plotinus, we made contact with a whole 
tradition before him. From Plato to the Stoics, Plotinus recovery them and seek to go 
beyond what they said. So he composed two of his treaties: the Treaty 19, On the 
virtues, and the Treaty 46, On the happiness. Both treaties have the elements of 
Plotinian ethics. The Treaty 19 has elements from the Platonic tradition. Through his 
reflections contained therein, Plotinus shows us that we must shun evils that pervade the 
sensible world. And for that, he proposes an entire itinerary regarding the practice of 
virtue. This path is not a exclusive way, for a few, but can be followed by all human 
beings, as we have a particular soul that comes from hypostasis of Soul, that originates, 
manages and supports the sensible world. Thus, Plotinus presents the political virtues 
(courage, prudence, temperance and justice), which give limit to bodily affections. Then 
in a higher stage, we have the purifying virtues, which lead to a total release of bodily 
conditions, allowing the soul to come back to its Origin. And arriving there, the soul can 
contemplate god and become like him through the superior virtues. The man who acts 
thus become virtuous and sage, taking possession of the happy life only in the 
intelligible world. However, in the Treaty 46, Plotinus also shows elements relating to 
the possession of the happy life. But he changes his perspective, saying that the happy 
life can still be enjoyed in the sensible world, not only finding in the intelligible world, 
because happiness and life are identified. Why does he change his perspective? Because 
between the writing of the two treaties is the called “anti-Gnostic polemic.” If in the 
Treaty 19 Plotinus asserted that we shun evils to take possession of the happy life, in the 
Treaty 46 he leads us to see that even if we have become sage, we will be affected by 
the evils, though not all, yet we continue to be happy. Therefore, we must live with the 
evils. But this coexistence, which to the sage is not terrifying as it is for other people, it 
is only possible if we practice the virtues. The pleasures, that in the Treaty 19 were 
considered bodily affections, are seen otherwise too: they do not add or diminish 
anything in the possession of the happy life, but are like the results of this. Therefore, 
they can be enjoyed as well, but can be left aside when necessary, because the pleasure 
of the sage is not in the primary or not goods, but in the serenity that is inside of him. 
Thus, the sage enjoys happiness both in the sensitive and in the intelligible world. 
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1  INTRODUÇÃO 
 
 
 
1.1  CONSIDERAÇÕES INICIAIS 
 
 
Uma pergunta se faz crucial quando nos debruçamos sobre uma análise da ética 
em Plotino: “[...] será que existe em Plotino [...] uma Ética no sentido de uma filosofia 
da práxis, uma reflexão que indica, fundamenta e aprofunda, a partir de seu grandioso 
sistema filosófico, um determinado caminho para a felicidade do Homem?”.2 
Antes de tudo, temos que admitir que a ética plotiniana estabelece certo tipo de 
análise da relação do eu com os outros, tanto em seu aspecto teórico quanto prático, 
visto que, a partir do momento em que alguém, partindo daquilo que Plotino expressou 
em seus tratados éticos, procura viver em conformidade com seu te/loj, que é o de 
contemplação de seu Princípio
3
, vive da melhor forma com os que lhe cercam. Ao 
                                                          
2
 Cf. REEGEN, J. t. A ética em Plotino. In: AQUINO, J. E. F.; FRAGOSO, E. A. R; SOARES, M. C. 
(org.). Ética e Metafísica. Fortaleza: EdUECE, 2007, Coleção Argentum Nostrum, p. 11. 
3 É importante salientarmos aqui como Plotino entende a realidade. Para ele, tudo que existe só o é por 
meio da processão ( acontecida a partir do Uno (τò ἕν), a Primeira Hipóstase. Em suas 
palavras, “Todos os seres são seres pelo Um”. Cf. En VI, 9 [1] 1. É o Uno a fonte inexaurível que dá 
origem a todas as coisas () e para onde todas as coisas se convergem (). Do Uno, 
procede o Intelecto (Nοῦς), o Uno-Múltiplo, que é a unidade de ser e pensamento e que, sendo a 
Segunda Hipóstase logo em seguida ao Uno, recebe sua força criativa. Em seguida, tem-se a Alma 
(Ψυχή), a Terceira Hipóstase, o Uno-e-Múltiplo, cujo principal aspecto é de ser um tipo de 
intermediadora entre o mundo sensível e o mundo inteligível. Ela pode ser compreendida como Alma 
universal, que está voltada e ligada ao Intelecto, não tendo contato com a realidade sensível; Alma do 
mundo, que estabelece o contato com a realidade sensível, sem descer ao mundo corpóreo; e Almas 
particulares, que descem aos corpos e lhes dá animação. Cf. BAL, G. Silêncio e contemplação: uma 
introdução a Plotino. São Paulo: Paulus, 2007, p. 40. E, por fim, distante do Uno, tem-se a Matéria, 
compreendida por ele não como potência a ser atualizada, mas como pura privação (. Dentro 
da concepção plotiniana, ela é totalmente passiva, não podendo, de forma alguma, influenciar as 
Hipóstases. Ela não age sobre a Alma, que é a Hipóstase que lhe é mais próxima, sendo, contudo, 
influenciada por ela. Plotino explica essa processão a partir do Uno com a imagem da luz, que é 
superior, incorpórea, razão e forma, sendo capaz de permitir a beleza da cor, e que é promanada do Uno. 
Cf. En. I, 6 [1], 3, 14-15. Esta se propaga para o Intelecto, “que é belo, a mais bela de todas as coisas, 
repousando em pura luz e ‘em pura radiância’”. Cf. En. III, 8 [30], 11, 24-25. E, por conseguinte, para a 
Alma, chamada de luz da luz () cuja função é emanar esta luz recebida para o mundo 
sensível, até que chegue à opacidade da Matéria. Assim diz Plotino sobre a processão da luz: “[...] 
poderíamos imaginar um centro e, ao seu redor, um círculo que desprende raios de luz; sobre estes dois 
teríamos que imaginar outro, que seria como uma luz surgida da luz. Fora destes, caberia pensar em um 
novo círculo sem luz, carente, por assim dizer, de luz própria, mas que tem necessidade de uma luz de 
fora. Tenhamos a ideia de que se trata de uma roda, ou melhor, de uma esfera que recebe sua luz do 
terceiro círculo, por sua proximidade a ele, e este a ilumina. Eis aqui, pois, que a grande luz ilumina a 
tudo e, por sua vez, permanece imóvel; dela provém razoavelmente a luz que ilumina todas as coisas; 
mas as demais luzes também iluminam como ela, ainda que umas permaneçam imóveis e outras sejam 
atraídas pelo brilhante reflexo das coisas”. Cf. En. IV, 1 [21], 17. Armstrong colabora com a reflexão ao 
dizer que  o Intelecto e a Alma são produzidos de forma espontânea pelo Um. Cf. ARMSTRONG, A. H. 
The Architecture of the Intelligible Universe in the Philosophy of Plotinus: An Analytical and Historical 
Study. Amsterdam: Adolf M. Hakkert, 1967, p. 52. Kenny, por sua vez, faz uma abordagem sobre as 
13 
olharmos para a ética em Plotino, devemos levar em consideração que ela não pode ser 
vista sob o prisma da contemporaneidade, a partir da perspectiva do que sejam atos 
morais ou não, de forma geral. Em Plotino, a ética se dá exclusivamente a partir da 
união da Alma com deus. 
4
  
Plotino, em suas reflexões éticas, não foge da realidade em que vivia. Muito 
pelo contrário, aquilo que ele viveu no dia a dia ele transpôs para sua filosofia, e aquilo 
sobre o que ele refletiu ele aplicou em sua vida. Tanto que o afamado êxtase de Plotino 
se repetiu por quatro vezes, em que ele, ainda na realidade sensível, pôde contemplar as 
realidades inteligíveis.
5
 É dentro do contexto da henologia plotiniana e seus dois 
movimentos (processão e retorno) que devemos compreender a ética em Plotino.  
 
 
 
 
 
 
                                                                                                                                                                          
três Hipóstases plotinianas, percebendo que elas mantêm uma espécie de ligação com três outros 
sistemas filosóficos predecessores: “[...] o Uno é um Deus platônico, [...] o Intelecto [...] é um Deus 
aristotélico, e a Alma é um Deus estoico”. Cf. KENNY, A. Uma nova história da Filosofia ocidental. 
São Paulo: Loyola, 2008, p. 356. Ao analisarmos tais considerações, percebemos que a Primeira 
Hipóstase mantém uma correlação com a Ideia de Bem platônica; a Segunda Hipóstase tem uma 
semelhança com a dualidade essência-inteligência presente no deus aristotélico, o movente não-movido; 
e, por fim, a Alma acena para o panteísmo dos filósofos da Estoá. Com relação à interação existente 
entre o Uno e as almas particulares, faz-se mister ressaltar que não há, de certa forma, uma relação 
direta, uma ligação imediata. Donde a importância de ressaltar as duas processões (advindas 
do Uno nesta interação. Assim sendo, as almas particulares se relacionam em um primeiro momento 
com a Alma, a qual, concomitantemente a todas as almas particulares, possui a imagem do Intelecto, da 
mesma forma que a palavra que é proferida é imagem da palavra interior. Além disso, tanto o Intelecto 
quanto a Alma possuem atos duplos. O Intelecto possui, em primeiro lugar, uma atitude contemplativa, 
ao se voltar para o Uno e, em segundo lugar, pensa a si mesmo, donde procede a Alma. Esta contempla 
o Intelecto, pois tende a buscar a hipóstase que lhe é anterior. Contudo, a Alma também se volta para o 
mundo sensível, dando-lhe organização a partir do modelo existente no mundo inteligível que 
contempla. Segundo Plotino, “enquanto olha o que vem antes dela, a Alma pensa; enquanto olha a si 
mesma, ela se conserva; enquanto olha o que vem depois dela, ordena, dirige e comanda essa 
realidade”. Cf. En. IV, 8 [6] 3. Esta dupla ação tanto do Intelecto quanto da Alma define, de certa 
forma, o modo como a alma particular se relaciona com o Uno. Isto só se dá por meio da contemplação 
(. Visto que as almas particulares tendem a contemplar a Alma, e esta o Intelecto, e este, por sua 
vez, o Uno, fica assim demonstrada a necessidade da mediação das Hipóstases inferiores no contato 
entre o Uno e as almas particulares. Contudo, Plotino afirma que “na medida em que a alma avança em 
direção ao sem forma [ao Uno], sendo então totalmente incapaz de apreendê-lo por ele não ter limite 
algum nem determinação alguma, ela escorrega e teme não apreender absolutamente nada”. Cf. En VI, 
9, 3.  
4
 Cf. introdução de FLAMAND, J.-M. In: PLOTIN. Traités 7-21. Paris: GF Flammarion. p. 419. Em 
outro trecho de sua introdução ao Tratado 19, Flamand apresenta que a ética é enraizada na estrutura 
metafísica do ser, pelo fato de que busca, dentre outros elementos, a teoria da participação platônica. Cf. 
introdução de FLAMAND, J.-M., op. cit., p. 422.  
5
 No Tratado 6, Plotino relata esse seu momento de êxtase, em que ele diz que, depois de ter repousado no 
seio divino, ele volta para a realidade sensível e se questiona a respeito da descida das almas 
particulares aos corpos. Cf. En. Iv, 8 [6], 1, 1-12. 
14 
1.2  PLANO DE LEITURA E MÉTODO DE TRABALHO 
 
 
Sobre a escrita dos tratados, Porfírio apresenta na Vida de Plotino que seu 
mestre colocava por escrito seus ensinamentos somente depois de uma longa meditação 
sobre o assunto. Diz Porfírio que Plotino, “Ao escrever, era denso e rico de ideias, 
conciso e mais abundante em ideias do que em palavras, expressando-se quase sempre 
inspirada e apaixonadamente”.6 Contudo, a despeito disso, sua escrita se tornava como 
que complexa, dado o fato de haver imprecisões gramaticais. Porfírio aponta que  
 
Nas reuniões, [Plotino] era hábil para expressar-se e poderosíssimo em 
encontrar e conceber as ideias a proferir, embora cometesse algumas faltas na 
pronúncia: pois não dizia anamimnésketai (“rememorar”), mas 
anamnemísketai, e ainda outras palavras incorretas que conservava mesmo ao 
escrever.
7
 
 
Grande importância tinha o estudo das obras platônicas, estoicas e dos 
peripatéticos em sua escola, as quais Plotino tomava, lia, meditava e só depois expunha 
suas reflexões, deixando-se ser interpelado por seus discípulos. Além disso, “Em seus 
escritos estão misturadas de modo imperceptível tanto as doutrinas estoicas quanto as 
peripatéticas; e também estão condensados os temas da Metafísica de Aristóteles”.8 Isso 
influencia sobremodo a doutrina plotiniana, especialmente a doutrina ética. 
Os textos de Plotino não chegaram intactos à contemporaneidade. Além dos 
erros triviais do próprio autor como os supracitados, temos os erros das edições. 
Bergson faz um resumo das edições, apresentando-as uma a uma, acentuando que 
algumas delas careciam de fidelidade para com o texto original, alcunhando algumas 
como “medíocres”, “vagas”, “feitas com leviandade”.9 Isso leva a uma divergência de 
                                                          
6
 Cf. PORFÍRIO. Vida de Plotino, §14. In: BARACAT JÚNIOR, J. C. Plotino, Enéadas I, II e III – 
Porfírio, Vida de Plotino: introdução, tradução e notas. Campinas, SP: UNICAMP; Instituto de Estudos 
de Linguagem, 2006, p. 184. 
7
 Cf. PORFÍRIO, op. cit., §13. 
8
 Cf. PORFÍRIO, op. cit., §14. 
9 Assim apresenta Bergson: “Nenhum [manuscrito] remonta a antes do século XIII e vários são bem 
posteriores. Mueller descreveu trinta e nove manuscritos de Plotino e declara que mal e mal um sexto 
disso merece alguma consideração. O melhor é o Mediceus A. A primeira edição é a da Basileia, 1580. 
Um século antes, havia sido publicada a tradução latina de Marsílio Ficino, com um comentário 
utilizado por todos os editores subsequentes. O comentário consiste sobretudo em aproximações com os 
sucessores de Plotino. A edição da Basileia foi reproduzidas em 1615. O texto era extremamente 
defeituoso e, por assim dizer, ilegível. A edição seguinte é a da Oxford, 1835, Plotini Opera Omnia, de 
Kreuzer e Moser. Tipografia maravilhosa. O texto é extremamente defeituoso. A edição foi feita com a 
maior leviandade e está crivada de erros de impressão. Nela, a tradução de Ficino é reproduzida, e seu 
comentário, ajeitado.Depois, Paris, 1855, com a tradução latina de Ficino, editor Dubner, na coleção 
‘Didot’. Reproduz aproximadamente a precedente, mas a pontuação foi apurada.  O editor seguinte, 
Kirchhof, severo com as precedentes, fez sua edição de 1855 na coleção ‘Teubner’. É o primeiro texto 
aceitável que se oferece de Plotino. Apresenta um arranjo segundo a ordem indicada por Porfírio em 
15 
interpretações dos textos, bem como de expressões e palavras empregadas, como afirma 
Thillet: “A leitura das Enéadas não é fácil: entre as dificuldades do texto, algumas estão 
relacionadas com a doutrina, outros levam à transparência do texto que não nos é 
conhecido a partir dos manuscritos tardios, de qualidade, às vezes, duvidosa”.10 
Levando isso em consideração, para o contato com o texto de Plotino, faremos 
uso das seguintes traduções: para o português, a tradução de Baracat Júnior (2006); para 
o francês, a de Flamand (2003), que corresponde ao Tratado 19, e a de Vidart (2009), 
que corresponde ao Tratado 46; para o inglês, as traduções de Dillon (1991) e a de 
Obrien (1964); para o espanhol, a de Igal (1982); e para o italiano, a de Radice (2002). 
Comentadores clássicos e outros, como Armstrong, Arnou, Aubin, Bouillet, Gerson, 
Hadot e Trouillard serão tomados como interlocutores dos dois tratados.  
Tendo esses dados como pano de fundo, tomamos como núcleo de nosso estudo 
os tratados éticos, reunidos por Porfírio na Primeira Enéada, que  
 
[...] contém cinco tratados dedicados propriamente a questões éticas, os quais 
Porfírio intitulou Sobre as virtudes, Sobre a felicidade, Se a felicidade 
aumenta com o tempo, Sobre o primeiro bem e os outros bens e Sobre o 
suicídio racional (respectivamente, o segundo, o quarto, o quinto, o sétimo e 
o nono tratados da Enéada). Já os quatro tratados restantes não se ajustam 
muito bem à primeira Enéada. Ela se abre com o tratado Sobre o que é 
vivente e o que é o homem: à primeira vista, uma obra sobre biologia e 
antropologia. Todavia, é um escrito que tenciona mostrar que nossa alma é 
impassível e permanece sempre no inteligível, e que tudo aquilo que 
experimenta sensações e paixões é um composto formado pelo corpo e por 
uma emanação da alma; incidentemente define o homem como alma 
                                                                                                                                                                          
Vida de Plotino. Em 1876, publica-se uma série de observações importantes de Vintringam, que foram 
utilizadas pelas edições seguintes. Hermann Friedrich Mueller, 1878, Werdman. Texto realmente bom, 
estabelecido a partir de uma classificação metódica dos manuscritos.  Por fim, Volkmann, 1883, 
Teubner. O texto aproxima-se do de Muller, mas é mais prudente na rejeição das glosas supostas por 
Mueller. É a melhor edição. Citemos as edições separadas dos livros peri\ tou\ kalou=, I, 6; peri\ tou\ 
nohtou\ ka/llouj; Contra os gnósticos, II, 9. Há uma tradução francesa de Bouillet, 1857-1861, em três 
volumes, com comentários e notas - em grande parte de Marsílio Ficino. É menos uma tradução do que 
uma paráfrase. Em alemão, Engelhardt, tradutor da segunda Enéada. Tradução completa por Mueller, 
1878-1880, Berlim, o primeiro volume sendo melhor que o segundo. Em inglês, Taylor traduziu 
excertos de Plotino. Em 1840, Steihart, Melitèmata plotiniana. 1845, Simon, Histoire de l’École 
d’Alexandrie. 1837-1846, Ravaisson, La Métaphysique d’Aristote. 1846, Vacherot, Histoire critique de 
l’École d’Alexandrie. Trabalho notável, ainda que um pouco vago. Além disso, ideias preconcebidas 
sobre as origens orientais e filonianas das ideias de Plotino. 1854, Kirchner, Die Philosophie des Plotin. 
Trabalho complete, mas que parece feito em parte a priori e segundo o método hegeliano de 
reconstrução. 1858-1859 e 1895, artigos de Lévêque, no Journal des Savants, acerca de Bouillet, 
depois, de Chaignet. Zeller, Filosofia dos gregos, III parte, 2ª seção, segunda metade. - Medíocre. 1864-
1867; Richter, Neoplanonische Studien, Halle. Trabalho consciencioso de análise. 1875, Von Kleist, A 
crítica do materialismo por Plotino, 1875. - Do mesmo autor, Plotinische studien, Heidelberg, 1993. 
1893, Chaignet, Pscychologie dos Grecs, t. IV. Sem mencionar trabalhos de detalhes sobre os livros 
sobre o belo e contra os gnósticos.” Cf. BERGSON, H. Cursos sobre a Filosofia Grega. Trad. Bento 
Prato Neto. São Paulo: Martins Fontes, 2005. p. 13-15. 
10
 Cf. THILLET, P. Notes sur le texte des Ennéades. Paris: Revue Internationale de Philosophie, n. 92, 
1970. p. 194. 
16 
independente do corpo. É um tratado que melhor se compreende quando é 
aproximado dos comentários ao Sobre a Alma, de Aristóteles. O terceiro 
tratado, Sobre a dialética, discute a ascensão da alma ao bem por meio da 
prática da dialética. O tratado Sobre o belo, o sexto, apresenta a beleza 
sensível como motivadora do retorno da alma ao bem. O oitavo, Sobre o que 
são e de onde vêm os males, pode ser considerado um escrito ético, mas é 
difícil apreciá-lo como tal. Seu intuito é mostrar que o mal não é um atributo 
inerente à alma, mas existe em si mesmo; a partir disso, segue-se uma 
discussão ontológica da noção de “mal radical”.11  
 
Especificamente, faremos uso de dois tratados: o 19, Peri/ a)/retwn, Sobre as 
virtudes, e o 46, Peri/ e)udaimoni/aj, Sobre a felicidade.  
O Tratado 19 faz parte, cronologicamente, dos vinte e um primeiros tratados 
que Porfírio encontrou quase todos escritos quando chegou a Roma no ano 263 d.C. 
Contudo, dada a sua importância, ele julgou “[...] útil colocá-lo na segunda posição 
dentro dos cinquenta e quatro tratados plotinianos”.12  
O tratado repousa sobre um pano de fundo doutrinal de raiz platônica, expondo 
elementos como assemelhação ao divino, fuga do mundo sensível, purificação, 
contemplação, virtudes
13
. Tal é a influência de Platão sobre este tratado, que Plotino usa 
três diálogos para falar de temas importantes: a partir do Teeteto, ele abre o tratado; a 
partir do Fédon, trata do tema da virtude enquanto purificação; e, por fim, a partir dos 
livros II e IV da República, ele nos apresenta o tema da conversão e das quatro virtudes 
políticas, respectivamente.
14
 A própria distinção de dois níveis de virtudes
15
, a)i a/))retai 
                                                          
11
 Cf. BACARAT JÚNIOR, J. C. Plotino, Enéadas I, II e III – Porfírio, Vida de Plotino: introdução, 
tradução e notas. Campinas, SP: UNICAMP; Instituto de Estudos de Linguagem, 2006, p. 24-25. 
12
 Cf. PRADEAU, J.-F. L’imitation du Principe. Plotin et la participation. Paris: Librarie Philosophique 
J. Vrin, 2003. p. 115. 
13 Cf. introdução de FLAMAND, J.-M. In: PLOTIN. Traités 7-21. Paris: GF Flammarion, 2003. p. 425. 
Conferir também o n. 75 da introdução de Igal à tradução espanhola. Nela, Igal aponta que a maior parte 
dos temas já havia sido trabalhada por Platão, elencando, sobretudo: a fuga da alma, a assemelhação a 
deus pela virtude, a virtude como purificação, o amor como força restauradora, a reminiscência como 
caminho, o Bem como meta, a subida escalonada à Beleza e ao Bem, a visão intuitiva como coroamento 
do esforço moral e intelectual, a razão como guia e a revelação súbita da Beleza e do Bem como 
presença, como visão, como contato e como união mística e nupcial mediante o Intelecto em virtude de 
sua afinidade com o objeto. Cf. IGAL, J. In: PLOTINO. Enéadas I-II. Madrid: Editorial Gredos, 1982. 
p 99.  
14
 Cf. BOUILLET, M.-N. Les Ennéades de Plotin. Tome Premier. Paris: Librairie de L. Hachette Et Cie, 
1857. p. 397-398. Já O’Brien, em sua introdução à tradução inglesa, apresenta que o tratado mescla 
doutrinas antagônicas. A primeira é proveniente dos estoicos e diz que a virtude nos faz iguais a deus, e 
a segunda é de Aristóteles e diz que a virtude nos faz ver a nós mesmos. Cf. O’BRIEN, E. The essential 
Plotinus: representative treatises from the Enneads. New York: Mentor Books, 1964. p. 109-110. 
Dillon, em sua introdução à tradução para o inglês feita por MacKenna, apresenta que, além dos temas 
tomados do Teeteto, do Fédon e da República, Plotino ainda faz uso do ideal da “assemelhação a deus”, 
que se dá por meio da prática das virtudes, mesmo que deus não possua as virtudes morais. Cf. 
introdução de DILLON, J. In: PLOTINUS. The Enneads. Trad.: MACKENNA, S. Londres: Penguin 
Books, 1991, p. 15. 
15 Chiaradonna, ao falar do graus de virtude, diz que “[...] existem diversos gêneros de virtude, dispostos 
em ordem hierárquica segundo  uma escala em que cada grau corresponde a um grau progressivo de 
17 
poli/tikai (“virtudes políticas16”) e ai) a/)retai kaqa/rseij (“virtudes purificadoras”), 
é uma retomada de Platão.
17
 Já o Tratado 46, o qual foi escrito por Plotino nos últimos 
anos de sua vida
18
, versa sobre o tema da felicidade
19
, partindo do conceito de 
eu)daimoni/a encontrado, fundamentalmente, no primeiro livro da Ética a Nicômaco de 
Aristóteles.20  
                                                                                                                                                                          
perfeição moral”. Esses dois níveis de virtudes corresponderiam à “[...] distinção entre virtude ativa e 
virtude contemplativa, na qual a primeira (relativa ao mundo dos corpos) é rigorosamente subordinada à 
segunda, a qual somente exprime a possibilidade da alma de se elevar do mundo empírico e de se 
estabelecer no inteligível de acordo com sua natureza mais autêntica”. Cf. CHIARADONNA, R. 
Plotino. Roma: Carocci editore S.p.A., 2009. p. 158-160; 164. Por sua vez, Pradeau diz que “[...] a 
gradação das virtudes corresponde exatamente às formas e aos graus sucessivos da contemplação: a 
virtude é a expressão ética da contemplação, a manifestação vital da inteligência que possui a Alma a 
partir do seu princípio”. Cf. PRADEAU, J.-F., op. cit., p. 116. Já de acordo com Catapano, “Esta 
distinção sobre diversos graus de virtude tinha, como é sabido, uma enorme riqueza para os 
neoplatônicos subsequentes. Ela se apresentava como uma solução da aporia platônica constituída da 
aparente contradição entre o ascetismo do Fédon e as virtudes ‘políticas’ da República. Sobretudo, 
respondia à sensibilidade ética da época, perturbada por uma gravíssima crise política e social, e 
desejosa de encontrar novos campos de exercícios para a virtude que não fosse aquela da vida pública. 
O valor da construção plotiniana acrescentava a habilidade em recolher e colocar em uso o melhor da 
ética antiga: Platão in primis, mas também Aristóteles e os Estoicos”. Cf. CATAPANO, G. Epékeinas 
tês philosophías: L’eticità del filosofare in Plotino. Pádua: Cooperativa Libraria Editrice Università di 
Padova, 1995. p. 49. 
16 Preferimos adotar aqui a tradução “políticas” ao invés de “cívicas”, por a tradução ficar mais precisa e 
correlata com o original grego, a)i a/))retai poli/tikai. Apesar disso, manteremos, em citações diretas ou 
mesmo na citação da tradução portuguesa feita por Baracat Júnior, o termo “cívica” como designativo 
das quatro virtudes.  
17 Alguns autores, como Flamand, acrescentam ainda dois outros níveis de virtudes: as contemplativas (ai) 
a)/retai qeore/tikai) e as paradigmáticas (ai) a/)retai paradigma/tikai), seguindo a famosa e clássica 
divisão porfirina. Essa divisão não pertence ao pensamento de Plotino, mas advém de um sincretismo 
com elementos estoicos, os quais refletiram e expuseram toda uma teoria sobre progresso moral. Os 
sucessores de Plotino admitiram ora quatro níveis (Porfírio, Macróbio, Jâmblico, Damáscio) ora sete 
(Olimpiodoro, Proclo, Marino de Nápole). As biografias dos dirigentes das escolas platônicas 
(Diadochi), bem como a Vida de Plotino e a biografia de Proclo foram escritas seguindo uma série de 
etapas em direção ao divino. Cf. introdução de FLAMAND, J.-M., op. cit., p. 425-426. No caso de 
Olimpiodoro, conforme cita Trouillard, os níveis de virtudes são: virtudes da natureza, virtudes morais, 
virtudes políticas, virtudes purificadoras, virtudes contemplativas, virtudes exemplares e virtudes 
hieráticas. Cf. TROUILLARD, J. La purification plotinienne. Paris: Presses Universitaires de France, 
1955. p. 191. Chiaradonna, por sua vez, diz que, para além dos dois graus de virtude, há um esquema 
tripartido: as virtudes políticas, as virtudes purificadoras e um gênero de virtudes superiores. Ele cita 
também um quarto nível, apontado pelos autores gregos e latinos (os mesmos supracitados por 
Flamand), que, segundo ele, seriam as “virtudes divinas”, denominadas de “paradigmáticas” ou 
“exemplares”. Cf. CHIARADONNA, R., op. cit., p. 163. 
18
 De acordo com Igal, “Este tratado é o primeiro que Plotino compôs depois da partida de Porfírio, 
motivada pela forte depressão que o levou quase ao suicídio. [...]. Este feito doloroso permitiu ao 
filósofo aprofundar a reflexão sobre a natureza da verdadeira felicidade à luz da distinção fundamental 
em sua antropologia entre o eu superior e o eu inferior do homem”. Cf. IGAL, J., op. cit., p. 235. 
Conforme aponta Radice, “Aquilo que ele [Plotino] diz sobre a felicidade foi adquirido com a 
experiência de uma vida inteira”. Cf. introdução ao Tratado 46 de RADICE, R., op. cit., p. 130.   
19 Tal tema, desde a Antiguidade, não foi considerado apenas como um sentimento baseado em 
experiências do dia a dia, mas como um estado em que a pessoa se encontra a partir de todos seus bons 
feitos realizados ao longo de sua existência, permitindo-a libertar-se das vicissitudes. Cf. VIDART, Th. 
In: PLOTIN. Traités 45-50. Paris: Éditions Flamarion, 2009, p. 129. 
20
 Plotino também se inspira nos estoicos, nos epicuristas e no texto do Teeteto de Platão para apresentar 
as teses da felicidade. Cf. BOUILLET, M.-N., op. cit., p. 412.  
18 
Este estudo, então, desenvolve-se em torno desses dois tratados, sendo o 
primeiro da primeira fase da vida de Plotino e o segundo mais tardio. Contudo, não 
dispensamos aquilo que outros tratados (de qual fase for) trazem como complementos 
ou mesmo elucidação ao tema sobre o qual debruçamos, o que nos exime de nos 
demorarmos muito em suas temáticas.
21
   
 
 
1.3  BREVE APRESENTAÇÃO DO TEMA E DO TRABALHO 
 
 
O tema a ser estudado neste trabalho é a relação entre prática das virtudes e 
posse da vida feliz, levando-se em consideração o que é exposto no Tratado 19 e no 
Tratado 46.
22
 Entre ambos, cronologicamente falando, está a polêmica antignóstica.
23
  
O Tratado 19 gira em torno de tentar mostrar como se dá o processo de 
assemelhação a deus, o qual tem seus passos iniciais nas virtudes políticas. A 
consequência de todo esse processo é a “fuga daqui”, que pode ser entendida a partir de 
três etapas, como aponta Igal: a primeira etapa é aquela em que há o controle das 
                                                          
21 Devemos levar em consideração que o texto plotiniano traz temas que são abordados de modo geral nos 
tratados ou espalhados por eles, formando como que um todo. Isso ocorre principalmente quando 
tomamos um escrito tardio que possui elementos que estão presentes nos escritos da primeira fase. 
22
 Ou Enéada I. 2 e I. 4 segundo a organização porfiriana. 
23
 Plotino, tomando contato com o pensamento dos gnósticos, os quais muitas vezes frequentavam sua 
escola em Roma, contrapõe-se ao posicionamento radical deles contra o corpo e a Matéria, visto que 
consideravam que as coisas que se referiam à corporeidade e à materialidade eram más e, por isso, 
deveríamos nos livrar delas. Aqui reside nossa hipótese de que esse momento histórico-filosófico na 
vida de Plotino tenha influenciado a escrita de seus tratados mais tardios. De acordo com Uzdavinys, a 
oposição de Plotino frente aos gnósticos parte do fato de que ele via os ensinamentos deles como 
irracionais e imorais, não concordando com o desprezo gnóstico com relação às virtudes humanas. Os 
gnósticos contra os quais Plotino se insurge tomavam os textos platônicos e faziam suas interpretações 
de acordo com o que acreditavam (maldade da Matéria e do corpo, somente os iluminados poderiam 
ascender ao divino etc.). Na chamada polêmica antignóstica, Plotino passa a defender a Filosofia 
helênica e uma interpretação mais fiel dos textos de Platão. Cf. UZDAVINYS, A. The heart of Plotinus: 
the essential Eneads including Porphyry’s On the cave of the nymphs. Indiana: World Wisdom, 2009, p. 
78. Nossa hipótese de que a polêmica antignóstica tenha influenciado os escritos mais tardios de Plotino 
parte da escrita dos tratados de 30 a 33, os quais compõem o núcleo do enfrentamento de Plotino contra 
os gnósticos. Contudo, de acordo com Narbonne, a polêmica antignóstica não é a única preocupação de 
Plotino, como no caso de sua oposição aos peripatéticos, aos estoicos ou aos epicuristas, mas ela 
representa um tema central que ele nunca deixou de lado. Narbonne sustenta que, além dos Tratados 47 
(Sobre a providência I), 48 (Sobre a providência II) e 51 (Quais são os males?) que expressam 
sobremodo o ciclo antignóstico, alguns escritos da primeira fase, como os tratados 2 (Sobre a 
imortalidade da alma), 6 (Sobre a descida das almas aos corpos) e 8 (Se todas as almas são somente 
uma) contêm elementos que podem ser considerados as raízes de um futuro enfrentamento contra os 
gnósticos. Cf. NARBONNE, J.-M. Plotinus in dialogue with the gnostics. Leiden, Boston: Brill, 2011. 
p. 1-2. Partindo desse pressuposto, nós sustentamos a hipótese de que o Tratado 46 (Sobre a felicidade), 
posterior à polêmica antignóstica, também faça parte dos escritos antignósticos ou pelo menos traga 
elementos antignósticos. Assim, alguns elementos presentes no Tratado 46 podem ser tomados como 
releitura de elementos presentes em outros tratados, especialmente o Tratado 19 (Sobre as virtudes), o 
qual é abundante no tratamento das questões ligadas ao mundo sensível e o qual se aproxima, de certo 
modo, do pensamento gnóstico de desprezo radical do corpo e da Matéria.  
19 
afecções do composto animal (paixões e apetites) sobre a alma; depois desta, temos a 
segunda etapa, que consiste na purificação da alma (a alma particular e a Alma do 
mundo) até que haja tal grau de pureza que permita o afastamento do corpo; e a terceira 
etapa, por sua vez, é a da iluminação ou reminiscência, quando a alma relembra as 
impressões do mundo inteligível que traz em si.
24
 
Plotino abre o Tratado 19 apresentando elementos que ele apropria do Teeteto
25
 
de Platão: “Como os males estão aqui e ‘esta região rondam por necessidade’, e a alma 
quer fugir dos males, ‘devemos fugir daqui’. Então, qual é a fuga26? ‘Assemelhar-se a 
deus’, diz ele [Platão]”.27 Ele, ao fazer isso, toma como ponto de partida que nas obras 
de Platão há indícios fundamentados para que se possa fazer uma distinção entre os 
graus de virtude e, partindo destes, dos graus de assemelhação a deus pela virtude.
28
 
Ademais, é importante que percebamos que toda uma longa tradição exegética 
dos escritos platônicos, que remontava há seis séculos à época de Plotino, tomava essa 
passagem em particular para buscar definir qual era o te/loj da ética. Alguns filósofos 
anteriores a Plotino (os medioplatônicos) buscaram tratar do Bem Supremo, 
direcionando a ética para um determimado ponto: a vida ética seria o tornar-se 
semelhante a deus. Plotino, conhecedor dessa tradição, segue o mesmo caminho, mas 
isso não o impediu de empregar e repensar novos termos com ideais éticos.
29
   
Assim, a primeira parte do nosso trabalho visa analisar o conceito de virtude 
(a)reth), à luz de seu te/loj, a posse da felicidade (eu)daimoni/a), o que constitui a vida 
do homem sábio, que se torna semelhante a deus. 
Segundo Plotino, são as virtudes que permitem o controle das afecções 
corporais sobre a alma – primeiramente, por meio da prática das virtudes políticas: 
prudência, coragem, temperança e justiça, – e, posteriormente, a libertação das 
influências do corpo sobre a alma – por meio das virtudes purificadoras.  
                                                          
24 Cf. introdução de Igal ao Tratado 19. Cf. PLOTINO. Enéadas I-II. Trad. IGAL, J. Madrid: Editorial 
Credos, 1982. p. 203. 
25 Aqui recorreremos ao texto de Platão de onde provém esta citação e exegese de Plotino: “Portanto, 
devemos empenhar todos os nossos esforços na tentativa de escapar da terra para o céu o mais rápido 
possível; e [esse] escapar requer assemelhar-se à Divindade, na medida em que isso for possível. Ora, 
tornar-se semelhante à Divindade [por seu turno] requer tornar-se justo, puro e sábio”. Cf. PLATÃO. 
Teeteto 176 a-b. 
26
 Igal colabora com a reflexão sobre a fuga, não somente no âmbito da filosofia platônica, mas no da 
plotiniana, ao dizer que a fuga é ao mesmo tempo uma ascensão ao mundo inteligível e uma entrada do 
homem em si mesmo. Cf. PLOTINO. Enéadas I-II. Trad. IGAL, J. Madrid: Editorial Credos, 1982. p. 
96. 
27 Cf. En. I, 2 [19], 1, 1-3.  
28
 Cf. n. 76 da introdução de Igal às Enéadas. Cf. PLOTINO. Enéadas I-II. Trad. IGAL, J. Madrid: 
Editorial Credos, 1982. p. 95.  
29
 Cf. introdução de FLAMAND, J.-M. In: PLOTIN. Traités 7-21. Paris: GF Flammarion. p. 420.  
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Visto que o ser humano é um composto
30
, é imprescindível que a alma, que é 
superior, desvencilhe-se de tudo aquilo que possa atrapalhá-la no retorno ao seu 
Princípio, de tudo aquilo que venha a pertencer ao corpo e que a afeta, arrastando-a em 
direção oposta a sua ascensão. Todo esse itinerário por meio das virtudes tem como 
escopo a posse da vida feliz.  
Assim, na segunda parte de nosso trabalho, trataremos do que é a felicidade, 
levando em consideração que o sábio tem a posse da vida feliz. A felicidade seria, 
conforme Plotino, relativa à alma, mas não à alma vegetativa, pois esta é muito próxima 
do corpo. Nem à grandeza do corpo, pois este está mergulhado em um mar de 
sensações, que arrasta o homem na direção oposta à assemelhação a deus.
31
  
Para que possamos melhor compreender tudo o que apresentamos acima, 
propomos uma análise dos elementos dos dois tratados: primeiramente, faremos uma 
análise daquilo que Plotino apresenta no Tratado 19, e, em seguida, uma análise dos 
elementos contidos no Tratado 46. 
Sobre o primeiro capítulo, começaremos com algumas considerações iniciais 
ao Tratado 19 e ao tema da virtude, sobre o qual falaremos em todo o texto. Em seguida, 
tomaremos a estrutura do tratado, dividida em sete partes respectivas aos capítulos do 
texto plotiniano:
32
   
 
 Capítulo 1: trata sobre a virtude enquanto assemelhação a deus, 
perpassando elementos fundamentais do Teeteto de Platão, 
principalmente no que diz respeito à relação entre assemelhação a deus e 
posse das virtudes, bem como trata das virtudes políticas, mostrando-as a 
partir de uma exegese do texto da República de Platão; 
 
 Capítulo 2: apresenta a teoria da dupla assemelhação, elencando que há 
duas formas de interpretá-las, partindo da relação entre aqueles que se 
assemelham e seu Princípio;  
 
                                                          
30
 O composto aqui e em outros momentos dos textos se refere ao fato de termos um corpo (que pertence 
ao mundo sensível) e uma alma (que pertence ao mundo inteligível). 
31
 Cf. En. I, 4 [46], 14, 4-9 
32 Para a análise da estrutura geral dos capítulos do Tratado 19, optamos por usar aquela feita por 
Flamand na sua introdução aos tratados 7 a 21. Cf. introdução de FLAMAND, J.-M., op. cit., p. 427-
428. Já para a estrutura interna dos capítulos, os quais são divididos por linhas, optamos por seguir a 
contagem da tradução feita por Baracat Júnior.  
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 Capítulo 3: mostra as virtudes enquanto purificações, abrangendo a 
forma como as virtudes políticas, consideradas inferiores, podem se 
tornar meios de purificação, sendo consideradas agora como superiores;  
 
 Capítulo 4: discorre sobre o efeito da purificação, deixando claro que há 
diferença entre o processo da purificação e o estar purificado;  
 
 Capítulo 5: apresenta o estado da alma quando esta se põe a se separar do 
corpo, dentro da perspectiva de conversão ao Princípio de onde a alma 
provém;  
 
 Capítulo 6: trata das virtudes da alma purificada, considerando que a 
alma já atingiu o inteligível e quer agora ir ao encontro do Uno-Bem; 
 
 Capítulo 7: fala sobre a implicação mútua das virtudes, isto é, se quem 
possui as superiores possui as inferiores e vice-versa.  
 
No segundo capítulo, analisaremos o Tratado 46, procurando mostrar como 
Plotino entende, nesse tratado posterior à polêmica antignóstica, como se dá a posse da 
vida perfeita. Este tratado possui uma argumentação mais madura, diferenciando-se do 
Tratado 19 em uma maior facilidade de compreensão. Ao longo de todo o tratado, 
Plotino leva à reflexão sobre a vida feliz, a boa vida e a vida do sábio. Qual relação 
poderia haver entre estes três temas? O sábio, supondo que ele seja aquele que praticou 
as virtudes e buscou desvencilhar-se das afecções corporais, possui a boa vida e, 
consequentemente, a felicidade? No que consistiria essa felicidade do sábio? Será que 
mesmo diante de atrocidades o sábio ainda possui a vida feliz? E mais: o sábio pode ter 
em si a felicidade diminuída? E qual relação podemos estabelecer entre felicidade, vida, 
prazeres e males? 
Para responder a essas e outras questões, Plotino elabora o tratado seguindo 
uma argumentação coesa e bem trabalhada. Assim sendo, o tratado sobre a felicidade se 
22 
divide em dezesseis capítulos, sendo que estes podem ser agrupados de acordo com as 
temáticas que trazem para a reflexão:
33
  
 
 Capítulos 1 e 2: Plotino realiza um exame das teses anteriores a respeito 
da felicidade, sendo que no capítulo 1 ele analisa se a felicidade é 
pertinente aos outros viventes, assim como ao ser humano, e no capítulo 
2 fala sobre a legitimidade de considerar a sensação e a razão como 
critérios essenciais da felicidade;  
 
 Capítulos 3 e 4: nestes capítulos, Plotino traz a definição de felicidade. 
No capítulo 3, aborda se a felicidade deve ser colocada na vida, e no 
capítulo 4 fala a respeito da posse da vida perfeita.  
 
 Capítulos 5 a 10: neste conjunto de capítulos, Plotino aborda sobre a 
felicidade do sábio diante dos males. Para tratar destes temas, temos a 
seguinte subdivisão: 5, 1-9 – é feita uma exposição inicial sobre se os 
males são capazes de atrapalhar a felicidade; 5, 9-24 – o corpo colocado 
em busca da felicidade; 6, 1-24 – a busca pelo único fim, o verdadeiro 
bem, e não pelas coisas necessárias; 6, 24-32 – a não procura pelas coisas 
necessárias quando estas estão em falta; 7, 1-14 – formulação da tese 
sobre a manutenção da felicidade mesmo quando há a investida de males; 
7, 14-47 – exame da tese anterior quando se trata de grandes males; 8, 1-
9 – exame da validade da tese quando os males atingem individualmente 
o sábio; 8, 9-30 – especificidade da atitude do sábio diante dos males e a 
metáfora do atleta; 9 – a sabedoria e a felicidade resistem à perda da 
consciência; 10 – excurso destinado a mostrar a independência da 
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 Igal propõe sua análise estrutural do Tratado 46: capítulo 1 e 2 - exame crítico de outras teorias sobre a 
felicidade; capítulo 3 e 4 - exposição da própria tese; capítulos 5 a 16 - objeções e respostas. Cf. IGAL, 
J.; op. cit., p. 236. De acordo com Catapano, o tratado ainda pode ser dividido em duas partes: a 
primeira vai até o meio do capítulo quarto e busca trazer uma definição do conceito de felicidade; na 
segunda parte, Plotino apresenta as características o homem feliz ou do sábio. Cf. CATAPANO, G., op. 
cit., p. 17. Também MacKenna propõe uma divisão do tratado em duas partes: a primeira 
compreendendo os capítulos 1 a 4, pela qual Plotino sustenta a tese platônica de exercício do intelecto 
contra os posicionamentos aristotélico, estoico e epicurista; e a segunda, formada pelos capítulos 5 a 16, 
por meio da qual ele faz seu discurso sobre o bem-viver, tomando como modelo a diatribe cínico-
estoica, apresentando o princípio platônico da alma imaterial. Cf. MACKENNA, S., op. cit., p. 30. 
Contudo, para a análise dos capítulos do tratado, adotaremos aquela feita por Vidart em sua introdução 
à tradução francesa. Cf. VIDART, Th., op. cit., p. 137-139. Como aconteceu no capítulo precedente, a 
divisão interna dos capítulos (em linhas) seguirá a da tradução para o português feita por Baracat Júnior.  
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intelecção diante da representação e das atividades em relação à 
consciência;  
 
 Capítulos 11 a 16: por meio destes seis últimos capítulos, Plotino 
apresenta as características da vida do sábio, seguindo a seguinte 
subdivisão: capítulo 11 – a vontade do sábio é voltada para o interior; 
capítulo 12 – o prazer é para o sábio a serenidade; capítulo 13 – a visão 
do bem para o sábio não é a suspensão do sofrimento; capítulo 14 – o 
sábio despreza os bens corporais e os bens exteriores; capítulo 15, 1-9 – 
os bens corporais não aumentam a felicidade do sábio; capítulo 15, 9-21 
– a ausência do medo no sábio; capítulo 15, 21-25 – a amizade do sábio 
frente a si mesmo e aos outros; capítulo 16, 1-13 – a relação do sábio 
com o Intelecto; capítulo 16, 13-29 – a atitude do sábio frente às outras 
coisas e em particular aos corpos e a comparação entre a condução do 
músico na execução da lira.  
 
Como podemos perceber, o tratado está dividido em quatro grandes temáticas. 
Por meio delas, Plotino leva à compreensão do que seria a felicidade.  
Assim propomos nosso itinerário de trabalho. Se nosso objetivo é tentar 
mostrar, com Plotino, se a posse da vida feliz é pertinente ao sábio, então é necessário 
que apresentemos como é possível ao homem tornar-se sábio. A prática das virtudes e a  
posse da vida feliz ocupam um lugar central na ética plotiniana, como poderemos ver ao 
longo do texto de nosso trabalho.  
2  A VIRTUDE 
 
 
 
2.1  CONSIDERAÇÕES INICIAIS 
 
 
“Como os males estão aqui e ‘esta região rondam por necessidade’, e a alma 
quer fugir dos males, ‘devemos fugir daqui’. Então, qual é a fuga? ‘Assemelhar-se a 
deus
34’, diz ele”.35 Com estas palavras, que retomaremos mais adiante, Plotino abre o 
tratado sobre as virtudes.  
Para que possamos melhor compreender todo o tratado, podemos nos perguntar 
o que seria virtude em Plotino.
 36
 Não seria a toa que ele, enquanto um pensador grego, 
que buscou assimilar o que seus antecessores disseram, dedicasse todo um tratado ao 
tema das virtudes. Segundo Pradeau, em Plotino, “A virtude não é nada além do que a 
realização da Alma, a posse de sua própria realização”.37 Ou, como diz Flamand, ela 
consistiria em determinar como é possível que a alma humana possa voltar a sua 
natureza original, para lá ser absorvida, pois é com sua origem que ela se identifica 
plenamente.
38
  
Este é o objetivo de Plotino ao longo de todo o Tratado 19: mostrar se as 
virtudes podem elevar o ser humano para além da realidade sensível, tornando-o 
semelhante a deus por meio da libertação das afecções corporais.
39
 A partir das 
tradições éticas que lhe antecederam – especialmente, como cita Pradeau, a platônica, a 
                                                          
34 Sobre a grafia do termo deus, adotaremos aqui a postura de Baracat Júnior, de grafar deus com inicial 
minúscula. Com relação aos termos referentes às hipóstases, grafaremos com inicial maiúscula. Outro 
ponto essencial é que as traduções dos textos de outros idiomas são nossas. 
35
 Cf. En. I, 2 [19], 1, 1-3. A tradução do Tratado 19 para o português que adotamos é aquela feita por 
Baracat Júnior.   
36 Cf. introdução de FLAMAND, J.-M., op. cit., p. 419. De acordo com Catapano, “Nas Enéadas o termo 
[virtude] vem empregado quase sempre em um contexto ético, mas conservando o traço de seu 
significado primitivo” (realização completa de uma função, a elevação a um nível máximo de uma 
atividade, a excelência). Cf. CATAPANO, G., op. cit., p. 47. 
37
 Cf. PRADEAU, J.-F., op. cit., p. 123. Segundo De Corte, Plotino entende a virtude a partir da 
perspectiva moral de habitus operativus boni, isto é, de uma perfeição que se estabelece e que consegue 
organizar a luta contra todo tipo de assalto que provenha dos instintos desordenados. Cf. DE CORTE, 
M. Aristote et Plotin. Paris: Desclée de Brouwer et Cie., 1935. p. 203. 
38
 Cf. introdução de FLAMAND, J.-M., op. cit., p. 420. Além disso, no tratado encontramos uma 
definição como que original de virtude, à qual Pradeau denomina como “dépossession”, pois a alma é 
levada a despossuir tudo aquilo que possa atrapalhá-la no processo de retorno a sua origem. Cf. 
PRADEAU, J.-F., op. cit., p. 116;141. 
39
 É importante percebermos que o tratado sobre as virtudes vem logo em seguida, na ordem proposta por 
Porfírio quando de sua organização das Enéadas, ao Tratado 53, que trata sobre o que é o animal e o que 
é o homem. A análise que podemos fazer ao ler os tratados organizados da forma como o foram pelo 
discípulo de Plotino é que o homem, depois de conhecer a si mesmo (Tratado 53), agora pode ver como 
fugir “daqui” (Tratado 19). Cf. introdução de IGAL a sua tradução do Tratado 19. Cf. IGAL, J., op. cit., 
p. 203. 
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aristotélica, a estoica e a cínica, – Plotino busca mostrar, também, “[...] qual é a melhor 
forma de [o ser humano] conduzir sua existência”.40 
Em vista de uma compreensão do pensamento ético de Plotino no que diz 
respeito às virtudes, nós seguiremos sua esteira, a fim de mostrar suas reflexões éticas 
por meio de uma análise da sua compreensão de virtude. 
 
 
2.2  A ASSEMELHAÇÃO E AS VIRTUDES POLÍTICAS
41
 
 
 
2.2.1  Exegese do Teeteto e a Assemelhação  
 
 
Quando tomamos o texto plotiniano acerca das virtudes, surgem algumas 
considerações importantes. Logo no início, Plotino expõe um trecho do Teeteto
42
 de 
Platão, o qual se torna como que um orientador de toda a reflexão do tratado:  
 
E)peidh\ ta\ kaka\ e)ntau=qa kai\ to/nde to/n to/pon peripolei= e)c 
a)na/gkhj, bou/letai de\ h( fugei=n ta\ kaka/, feukte/on e)nteu=qen. ti/j 
ou)=n h( fugh/; qe%=, fhsin, o(moiwqh=nai.  
 
Como os males estão aqui e “esta região rondam por necessidade”, e a alma 
quer fugir dos males, “devemos fugir daqui”. Então, qual é a fuga43? 
“Assemelhar-se a deus”, diz ele [Platão].44  
 
Ora, quando examinamos as palavras retiradas do diálogo platônico, 
percebemos que há alguns elementos em questão: a) Plotino, a partir do Teeteto, 
                                                          
40
 Cf. PRADEAU, J.-F., op. cit., p. 114. 
41
 O capítulo 1 aborda temas importantes e pertinentes à ética plotiniana. A forma como este capítulo está 
organizado ajuda a perceber à qual direção Plotino quer guiar.  Podemos dividir a estrutura do primeiro 
capítulo em sete tópicos, seguindo o número das linhas: 1-8 – rememoração do trecho do Teeteto e a 
qual deus nos assemelhamos; 9-13– deus não possui todas as virtudes; 13-17 – as virtudes políticas; 17-
23 – as virtudes políticas não existem no divino, mas nós, mesmo assim, tornamo-nos semelhantes a ele; 
24-36 – comparação com o calor, que não é a mesma coisa que o fogo e um objeto aquecido; 37-39 – 
participação; analogia da casa;  40-46 – paradoxo: as virtudes nos fazem semelhantes àquele que não 
possui virtudes. Procuraremos seguir essa estrutura para podermos abordar as reflexões de Plotino 
acerca da assemelhação a deus acontecida por meio das virtudes, bem como tratarmos das virtudes 
políticas. 
42 Aqui recorreremos ao texto de Platão de onde provém esta citação e exegese de Plotino: dio\ kai\\ 
peira=sqai xrh\ e)nqe/nde e)kei=se feu/gein o(/ti taxista. fugh\ de\ o(moi/wsij qe%= kata\ to\ dunato/n! 
o(moi/wsij de\ di/kaion kai\ o(/siom meta\ fronh/sewj gene/sqai. (“Portanto, devemos empenhar todos os 
nossos esforços na tentativa de escapar da terra para o céu o mais rápido possível; e [esse] escapar 
requer assemelhar-se à Divindade, na medida em que isso for possível. Ora, tornar-se semelhante à 
Divindade [por seu turno] requer tornar-se justo, puro e sábio”). Cf. PLATÃO. Teeteto 176b. 
43
 Igal diz que a fuga é ao mesmo tempo uma ascensão ao mundo inteligível e uma entrada do homem em 
si mesmo. Cf. IGAL, J., op. cit., p. 96. 
44 Cf. En. I, 2 [19], 1, 1-3.  
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apresenta a presença dos males “aqui”; b) a necessidade da fuga que se dá pela 
assemelhação a deus; c) a assemelhação se dá por meio da justiça, piedade e virtude, as 
quais se dão por meio da sabedoria; d) a quem/a qual deus nos assemelhamos pela 
virtude. Estes quatro pontos configuram a introdução das reflexões de Plotino sobre as 
virtudes. 
Podemos nos perguntar sobre o primeiro elemento: quais são esses males que 
estão presentes no mundo sensível e que causam a fuga da alma em direção ao seu 
Princípio? Acaso podemos tomar esses males sob uma perspectiva positiva? E por que 
eles rondam essa região por necessidade? Que necessidade é essa? Mais: os males 
podem colaborar com a ascensão da alma ao mundo inteligível? E por que a alma quer 
fugir dos males se eles podem colaborar com ela?
45
  
Percebemos que, partindo daquilo que Platão falara, Plotino nos expõe que a 
região do mundo sensível traz a presença dos males: E)peidh\ ta\ kaka\ e)ntau=qa kai\ 
to/nde to/n to/pon peripolei= e)c a)na/gkhj (“Como os males estão aqui e ‘esta região 
rondam por necessidade’ [...]”). Quando Plotino emprega a expressão to/nde to/n to/pon 
(“esta região”), ele quer se referir, como deixa explícito, ao mundo sensível, o mundo 
submetido ao espaço e ao tempo que correspondem, de certa forma, aos limites da vida 
humana, e ao domínio da Matéria, em oposição ao mundo inteligível. 
A Matéria, sendo o nível mais distante do Uno, é a privação do bem, da forma, 
da qualidade, sendo pura alteridade e negatividade.
46
 Ela seria o não-Ser
47
 e o princípio 
                                                          
45
 A necessidade do mal é apresentada por Plotino no Tratado 33, Contra os gnósticos: “E pode-se 
entender a necessidade do mal também assim: uma vez que o bem não existe sozinho, é necessário que, 
na efluência originada a partir dele, ou se alguém preferir estes termos, na eterna defluência e 
afastamento, o último, depois do qual não mais poderia originar-se coisa alguma, este é o mal. 
Necessariamente, o posterior ao primeiro existe, assim como o último: isso é a matéria, que nada mais 
possui dele. E essa é a necessidade dom mal”. Cf. En. I, 8 [33], 7, 13-18. 
46 De acordo com Trouillard, “A matéria [...] é o mal por excelência e a raiz de todo o mal”. Cf. 
TROUILLARD, J., op. cit., p. 200. Por sua vez, Chiaradonna aponta que na teoria plotiniana da Matéria 
e do mal há bastantes controvérsias: “A doutrina da matéria é a mais controversa da filosofia de Plotino, 
sendo objeto de avaliações muito contrastantes da Antiguidade: Proclo, por exemplo, dedicou um 
tratado inteiro (o De subsistentia malorum) para refutar as teses de Plotino sobre a matéria e o mal. Em 
suas linhas gerais, a teoria é suficientemente clara: a matéria é o último grau na ‘processão’ da realidade 
que tem origem no Uno. Se o Uno corresponde, na hierarquia metafísica plotiniana, a uma sorte de 
‘infinito’, a matéria corresponde, por sua vez, ao ‘zero’: esse é a privação do ser. O problema está na 
compreensão de qual é exatamente o estatuto de uma ‘privação’ similar e qual é sua relação com os 
graus que a precedem”. Além disso, o mesmo autor elenca as três tendências a respeito desse tema: a 
primeira apresenta a Matéria como não ser, acentuando a questão da privação e da esterilidade da 
Matéria em geral algo, como está em II, 4[12], 14, 16; a segunda mostra a Matéria como princípio, 
elucidando o caráter de “causalidade negativa” da Matéria, a qual possui um caráter de princípio oposto 
ao Uno, sendo a origem do mal, como presente e, I, 8 [51]; e a terceira é aquela que apresenta a Matéria 
como limite final da processão, na qual ela é vista como um “conceito limite” da processão, 
conservando, contudo, traços de sua origem, da qual não é totalmente separada, podendo ser designada 
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de toda diferenciação e multiplicidade.
48
 É por esse motivo que ela pode ser identificada 
com o mal, que é sem medida e limite e privação do Bem. E, por consequência, da 
maldade da Matéria depende a do corpo.
49
 Por isso a alma deve fugir dos males. 
Contudo, percebemos que eles também contribuem com a perfeição do cosmos.
50 
Isso é 
importante para nós, pois é a partir disso que compreendemos os temas da fuga e da 
assemelhação a deus.  
O segundo aspecto sobre o qual Plotino fala é a fuga: bou/letai de\ h( fugei=n 
ta\ kaka/, feukte/on e)nteu=qen. ti/j ou)=n h( fugh/; (“[...] e a alma quer fugir dos males, 
‘devemos fugir daqui’. Então, qual é a fuga ?”). Partindo de seu texto, na linha 3 temos 
a resposta do que seria essa fuga: qe%=, fhsin, o(moiwqh=nai (a divinização). A fuga 
teria, desse modo, um duplo motivo: o primeiro tem a ver com os males que rondam 
esta região, como supracitamos, momento em que Plotino radicaliza o posicionamento 
de Platão com relação à maldade da Matéria e ao fato de a alma ser diferente, 
ontologicamente, do corpo; e o segundo, com a tendência natural da alma em procurar e 
voltar-se para o Bem.
 51
 
A fuga não se trata de um movimento negativo, isto é, de negação do mundo 
sensível, como se este fosse apenas uma região deplorável.
52
 Muito pelo contrário, o 
mundo sensível é portador de beleza (apesar de a Matéria ser a pura fealdade e estar 
presente nele), pois é uma manifestação do mundo inteligível. A fuga é mais uma 
espécie de movimento para fora de um mundo de seduções ou movimento em direção 
para o mundo inteligível e aos que ali estão.
53
 E essa fuga se dá por meio do exercício 
                                                                                                                                                                          
como “última forma”, como presente em II, 9 [32], 3, 18-21 e em V, 8 [31], 7, 18-23. Cf. 
CHIARADONNA, R., op. cit., p. 158-160. 
47
 De acordo com De Corte, “[...] não-Ser e matéria são dois termos sinônimos e intercambiáveis”. Cf. DE 
CORTE, M., op. cit., p. 217. 
48
 Cf. DE CORTE, M., op. cit., p. 222. 
49
 Cf. CATAPANO, G., op. cit., p. 49. 
50
 Cf. PLATÃO. Teeteto 176 a. Sobre a contribuição dos males com a perfeição do universo, conferir o 
Tratado 52 das Enéadas. Para ver essa necessidade a que se refere Plotino, retomar o tratado 52 (En. II, 
3 [52], 18,1-8).   
51
 Cf. CATAPANO, G., op. cit., p. 49. 
52
 A fuga não se encontra somente no Tratado 19. Em outros tratados (9, 15 e 52), Plotino também 
emprega este tema tomado de Platão, para quem a fuga era uma libertação da alma de sua prisão 
terrena. O modelo de fuga das seduções do mundo sensível pode ser encontrado na Odisseia quando 
Ulisses foge dos encantos de Circe e Calipso (Odisseia, IX, 29-36; X, 483-484). Cf. nota 3 de 
FLAMAND, J.-M., op. cit., p. 444.  
53 Catapano, sobre a fuga, apresenta a seguinte reflexão: “Se de fato a fuga do corpo é uma volta aos graus 
superiores do ser, é claro que isso assinalará um avizinhar ao Princípio Divino e, em seguida, uma 
progressiva assimilação a Ele”. Cf. CATAPANO, G., op. cit., p. 49.  
28 
das virtudes. Por isso ela é um movimento positivo, pois a alma humana, livre das 
afecções do corpo, busca agora seu bem, sua felicidade.
54
  
Plotino diz que essa fuga “daqui” parte de um querer da alma, pois os males 
estão “nesta região” por necessidade. Contudo, vale ressaltar que o “querer” referente à 
alma, que é partícipe da hipóstase da Alma, é apenas expressão metafórica, pois como o 
próprio Plotino afirma no Tratado 1, é próprio da Alma ser impassível, não sofrendo 
nenhuma mudança específica: “Assim, pode-se chamá-la o verdadeiro imortal, pois o 
imortal e imperecível deve ser impassível, doando de algum modo de si para outro, mas 
sem receber nada além do quanto possui dos anteriores a ela, dos quais não se aparta, 
ainda que sejam superiores”55. A partir daí, podemos questionar como a alma “deseja” 
fugir desse mundo se ela é impassível
56
, a fim de tornar-se semelhante a deus.
  
O terceiro aspecto das linhas introdutórias do tratado apresenta que a 
assemelhação a deus se dá quando nos tornamos tanto justos quanto piedosos, mas por 
meio da sabedoria, e, em um sentido mais amplo, na virtude:
 
tou=to de/, ei) dikaioi kai\ 
o)/sioi meta\ fronh/sewj genoi/meqa kai\ o(/lwj e)n a)ret$=. (“E alcançamos isso, se ‘nos 
tornamos justos e pios com sabedoria’ e, de modo geral, na virtude.)57. 
Os dois adjetivos empregados por Plotino, dikaioi kai\ o)/sioi (“justos e 
piedosos”), são de inspiração platônica e estão presentes no Teeteto58. Em 176b, Platão 
afirma que, para nos tornarmos semelhantes à divindade, necessitamos nos tornar justos, 
puros e sábios. Somente a partir do momento em que em nós se encontrarem a justiça, a 
pureza e a sabedoria é que podemos nos aproximar mais e mais de deus. Contudo, é 
preciso que haja sabedoria: meta\ fronh/sewj genoi/meqa.59 Tornamo-nos justos e 
piedosos por meio da sabedoria.
60
  
                                                          
54
 De acordo com Dillon, essa identificação do caminho da fuga como uma prática mundana das virtudes 
pode ser questionada a partir da aporia se a divindade a quem queremos nos assemelhar possui todas ou 
nenhuma das virtudes. Cf. DILLON, J. M. An ethic for the late antique sage. In: GERSON, L. P. The 
Cambridge Companion to Plotinus. Cambridge, UK: Cambridge University Press, 2005. p. 316. 
55
 Cf. En. I, 1 [53], 2, 7-10. 
56
 Sobre a impassibilidade da alma, falaremos mais adiante em nosso texto. 
57
 Cf. En. I, 2 [19], 1, 3-4. Plotino aqui emprega o trecho do Teeteto para dar início as suas reflexões. 
Segundo Platão, nós só conseguimos alcançar a assemelhação a deus ao nos tornarmos justos, puros e 
sábios. Ao retomarmos o texto de Platão, comparando-o com o que foi empregado por Plotino, 
percebemos que ele faz uma paráfrase do texto original de Platão: “Ora, tornar-se semelhante à 
Divindade [por seu turno] requer tornar-se justo, puro e sábio”. Cf. PLATÃO. Teeteto 176 b.  
58
 O emprego destes adjetivos, também podemos encontrá-lo no diálogo Górgias, quando da narrativa do 
mito do Hades. Cf. PLATÃO. Gorgias 523a-b. 
59
 Cf. En. I, 2 [19], 1, 4. 
60 Catapano se demora sobre o tema da fro/nhsij, dizendo que a mesma ocupa um lugar de destaque 
dentro da doutrina ética plotiniana, aparecendo em vários lugares: “Já vimos que o ‘tornar-se justos e 
pios’, que é condição da ‘assimilação a Deus’, vem, antes de tudo, meta\ fronh/sewj. Também vimos 
29 
Com relação ao Teeteto, Platão emprega os dois adjetivos ao se referir à 
assemelhação a deus de forma restrita, referindo-se à capacidade que a alma tem de se 
assemelhar a deus. Contudo, essa restrição desaparece em Plotino neste ponto específico 
do tratado, sendo retomado, contudo, quando ele fala sobre a separação da alma e dos 
corpos.
61
 
Além disso, ele acrescenta à afirmação retirada do Teeteto que, além da justiça 
e piedade, podemos nos tornar semelhantes a deus pela virtude: kai\ o(/lwj e)n a)ret$. 
Plotino aqui como que adianta aquilo que ele retomará ao longo de toda a sua reflexão: 
é pela virtude que nos tornamos semelhantes a deus. Mas antes que ele possa afirmar 
isso categoricamente, ele elenca uma série de argumentos que contrapõem essa teoria.  
Na forma da diatribe, temos uma pergunta crucial, a qual será como que um 
guia de todo o tratado:  
 
ei) ou)=n a)ret$= o(moiou/meqa, a)=ra a)reth\n e)/xonti; kai\ dh\ kai\ ti/ni 
qe%=; a)=r” ou)=n t%= ma=llon dokou=nti tau=ta e)/xein kai dh \ t$= tou= 
ko/smou yux$= kai\ t%= e)n tau/t$ h(goume/n% %(= fro/nhsij qaumasth\ 
u(pa/rxei;  
 
Se, então, nos assemelhamos pela virtude, nos assemelhamos àquele que 
possui a virtude?
62
 E, mais precisamente, a qual deus? Ao que melhor parece 
possuir as virtudes, isto é, à alma do cosmos e ao princípio condutor que há 
nela, possuidor de sabedoria admirável?
 63
  
 
 
 
                                                                                                                                                                          
que as virtudes que separam o composto não são formadas fronh/sei. Que a virtude que indica Deus é 
aquela que é produzida meta\ fronh/sewj; que a condição feliz da alma é a sua e)ne/rgeia, e que esta 
consiste no fronh=sai. Da mesma forma em outros lugares, quando se fala da virtude, menciona-se de 
preferência a fro/nhsij.” Cf. CATAPANO, G., op. cit., p. 70. 
61
 Cf. nota 6 de FLAMAND, J.-M., op. cit., p. 444. 
62 Retomemos aqui a pergunta que direcionará toda a reflexão do capítulo 1, cuja resposta se desdobrará 
nos capítulos subsequentes: ei) ou)=n a)ret$= o(moiou/meqa, a))=ra a)reth/n e)/xonti; (“Se, então, nos 
assemelhamos pela virtude, nos assemelhamos àquele que possui a virtude?”) Cf. En. I, 2 [19], 1, 4-5. 
Percebamos que Plotino faz aqui uma afirmação que não possui, de certa forma, elementos que não 
foram citados anteriormente. Ele questiona se nos assemelhamos àquele que possui a virtude. Ora, no 
texto que precede tal questionamento, não encontramos, em momento algum, Plotino mencionando 
“àquele que possui a virtude”. Para podermos entender porque Plotino faz esse questionamento, temos 
que levar em consideração que ele como que adianta um problema que tentará resolver mais adiante: se 
a virtude nos faz nos assemelhar a deus, ele teria que, necessariamente, possuir as virtudes? 
63 Cf. En. I, 2 [19], 2, 4-7. Segundo Flamand, o emprego do termo fronh/sij é cara a toda uma tradição 
filosófica anterior a Plotino, notadamente a Platão e a Aristóteles. Contudo, em Plotino há uma 
diferenciação quando do emprego desse termo. Ao ser referir à Alma, a melhor tradução aplicada é 
“sabedoria”. Já ao se referir às almas, o termo adquire o significado de “reflexão”. Cf. nota 10 de 
FLAMAND, J.-M., op. cit., p. 445. 
30 
É a partir dessa pergunta, quarto aspecto, que podemos investigar quem é o 
deus a quem nos assemelhamos.  
O deus aqui poderia ser tanto a Alma, que dá origem ao mundo sensível e, 
portanto, é portadora de uma potência criativa,
64
 quanto o Intelecto, a segunda 
hipóstase.
 
Pode parecer um questionamento sem sentido, a princípio, pois tanto a Alma 
quanto o Intelecto são hipóstases que procedem do Uno.
65
 Assim, resta indagar quem é 
o deus a quem nos assemelhamos.  
Talvez a resposta à pergunta possa ser encontrada no capítulo 6 do mesmo 
tratado. Lá Plotino diz:  
 
au)to\j me\n ga/r e)stin o(\j h)=lqen e)kei kai\ to\ kaq” au)to/n, ei) ge/noito 
oi(=oj h)=lqen, e)kei= e)stin %=( de\ sun%kisqh e)nqa/de h(/kwn, kai\ tou=ton 
au)t%= o(moiw/sei kata\ du/namin th\n e)ke/inou, w(/ste, ei) dunato/n, 
a)/plhkton ei)=nai h)\ a)/prakto/n ge tw=n mh\ dokou/ntown t%= despo/th.  
 
Pois ele é aquele que de lá veio e, por si mesmo, se se torna tal como veio, 
está lá; mas, tenho [sic] vindo para cá, ele assemelhará a si aquilo com que 
convive, de acordo com a capacidade deste, de modo a ser, se possível, 
inabalável ou, pelo menos, não praticante de atos que não aprazam a seu 
senhor.
66
  
 
Ou seja, se deus é aquele que veio do inteligível e está “aqui”, no mundo 
sensível, convivendo com os que estão aqui, podemos chegar à conclusão que o deus a 
quem nos assemelhamos por meio das virtudes é a Alma.
67 
  
                                                          
64
 Flamand observa que Plotino destaca que a Alma é uma realidade anfíbia, isto é, tem duas vidas, ao se 
voltar para o Intelecto de onde provém e ao cuidar do mundo sensível. Cf.introdução de FLAMAND, J.-
M., op. cit., p. 419. 
65
 Se o Uno é a fonte inefável de toda a realidade, podemos supor que o Intelecto e a Alma têm em si a 
mesma potência criativa. Contudo, ao Uno não se cabe designar como sendo deus, pois ele está para 
além de toda compreensão e denominação. 
66 Cf. En. I, 2 [19], 6,5-8. 
67
A despeito disso, Flamand, em sua introdução à tradução francesa dos tratados 7-21, diz que a palavra 
deus possui nesse trecho inicial do Tratado 19 um valor genérico, correspondendo a um uso corrente em 
Plotino e Porfírio. Mas à medida que Plotino aprofunda o tema (empregando a expressão grega kai de 
kai, que justamente expressa o aumento e o aprofundamento do texto), percebemos que a pergunta 
sobre quem é o deus a quem nos assemelhamos quer combater a teoria estoica de identificação da 
virtude presente nos deuses e nos homens, como já abordamos anteriormente. Cf. nota 8 de 
FLAMAND, J.-M., op. cit., p. 445. Arnou, com relação ao emprego do termo deus nas Enéadas, 
também se indaga qual é o deus a que Plotino se refere. Para ele, o termo pode se referir tanto ao divino 
(to qeion), a deus no singular (o( qe/oj), ao deus que habita o céu, ao deus transcendente, aos deuses 
(o(i qeoi) que também habitam o céu, aos deuses visíveis e invisíveis, aos deuses inteligíveis, ao deus 
múltiplo, ao pai dos deuses, aos astros. Assim, podemos perceber que o emprego do termo qeoj é bem 
amplo nas Enéadas. Cf. ARNOU, R. Le désir de Dieu dans la philosophie de Plotin. Paris: Librarie 
Félix Alcan, 1925. p. 107-108. Segundo o posicionamento de Reegen, o deus a que Plotino faz 
referência no Tratado 19 não é o Uno, pois este é mais perfeito e é a realidade acima de todas as 
realidades. O deus aqui deve ser entendido como a primeira hipóstase que procede do Uno, o Intelecto, 
o Uno-Múltiplo. Cf. REEGEN, J. t. A ética em Plotino. In: AQUINO, J. E. F.; FRAGOSO, E. A. R; 
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2.2.2  A Posse das Virtudes
68
  
 
 
Quando percebemos por meio do texto do tratado que o nosso objetivo é nos 
tornarmos semelhantes a deus por meio das virtudes, podemos supor que o deus a quem 
devemos nos assemelhar possua tais virtudes. Plotino faz aqui uma releitura da tese 
estoica de que a virtude moral, por causa de sua unidade fundamental, é a mesma tanto 
nos deuses quanto nos homens.
69
  
Ao admitirmos que nos assemelhamos a deus por meio da virtude e que, 
provavelmente, ele também possua as mesmas virtudes que nós, chegamos ao problema 
que conduz a reflexão plotiniana: kai\ ga\r e)/ulogon e)ntau=qa o)/ntaj tou/t% 
o(moiou=sqai. (“É razoável que, estando aqui, nos assemelhamos a ele”).70 Por que é 
razoável que nos assemelhemos a deus? É razoável porque nós viemos de deus, temos 
nele nossa origem.  
Ora, quando analisamos o particípio grego o/)ntaj (“estando”), vemos que este 
tem um valor causal. Ou seja: se estamos “aqui” no mundo sensível, então devemos nos 
assemelhar a deus, que está no mundo inteligível e dá origem ao mundo sensível. Se a 
virtude existe no mundo sensível, então é razoável que ela deve existir em seu princípio 
                                                                                                                                                                          
SOARES, M. C. (org.). Ética e Metafísica. Fortaleza: EdUECE, 2007, Coleção Argentum Nostrum, p. 
12. Da mesma forma, Dillon diz que o termo deus ou divino refere-se ao Intelecto. Cf. nota 18 de 
DILLON, J., op. cit., p. 15. E encontramos em Chiaradonna o mesmo posicionamento, o qual defende 
que, pela virtude, a alma torna-se semelhante ao Intelecto. Cf. CHIARADONNA, R., op. cit., p. 163. 
Contudo, o termo deus ao longo do Tratado 19 refere-se muito mais à Alma do que ao Intelecto, um 
posicionamento que adotaremos. Este nosso posicionamento se justifica a partir da teoria da tripartição 
da Alma. Ela pode ser compreendida como Alma universal, que está voltada e ligada ao Intelecto, não 
tendo contato com a realidade sensível; Alma do mundo, que estabelece o contato com a realidade 
sensível, sem descer ao mundo corporal; e almas particulares, que descem aos corpos e lhes dão 
animação. 
68
 Igal, em sua sinopse do Tratado 19, começa apresentando qual seria o problema do capítulo 1, das 
linhas 1 a 26. Segundo ele, Plotino queria mostrar o que Platão dissera sobre o evitar os males, 
acontecendo a assemelhação a deus pela virtude. O deus aqui seria a Alma do mundo, como já 
comentamos anteriormente neste texto. Igal, então, passa a mostrar que a Alma do mundo não possui as 
chamadas virtudes políticas. O que leva à conclusão de que a ela não devemos nos assemelhar por estas 
virtudes, mesmo que isso pareça uma ideia que não agrade ao senso comum. Cf. IGAL, J., op. cit., p. 
204. Por que Igal assim diz? Podemos interpretar esta fala do tradutor espanhol como sendo algo que 
parece paradoxal. Ora, devemos nos assemelhar a deus. E isso por meio das virtudes. Mas deus não 
possui as virtudes. Então, como a ele devemos nos assemelhar? Para o senso comum, tal ideia é 
paradoxal porque só podemos nos assemelhar a algo ou alguém por alguma característica que este traga 
em si. Por exemplo, um filho, genética e fenotipicamente, assemelha-se a seus pais porque estes lhe 
deram o material genético. Ou seja, o filho tem algo dos pais que o faz semelhante eles. No caso da 
assemelhação a deus, seria natural que se esperasse que a assemelhação se desse por algo que deus tem. 
No caso, as virtudes. Mas como ele não as possui, o argumento plotiniano parece estranho pelo fato de 
que ele defende que devemos evitar os males e fugir daqui por meio da assemelhação justamente a deus 
que não tem as virtudes.  
69 Cf. nota 7 de FLAMAND, J.-M., op. cit., p. 444-445. 
70
 Cf. En. I, 2 [19], 1, 7-8. 
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também. O interlocutor quer justamente aplicar o conceito de semelhança que se 
estabelece entre aquele que imita e aquele que é imitado, havendo entre eles 
reciprocidade.
71
  
Contudo, ao seguirmos a argumentação de Plotino, percebemos como esta 
hipótese é profundamente refutada, pois ele diz que é contestável que deus possua todas 
as virtudes
72, dado que estas têm “um contexto exclusivamente terreno e humano”73, 
citando as virtudes da temperança
74
 e da coragem como exemplo: ei) kai\ tou/t% 
u(pa/qxousi pa=sai oi)=on s/ofroni a)ndrei/% ei)=nai, %=( mh/te ti deino/n e)stin ou)de\n ga\r 
e)/cwqen mh/te prosio\n h(du\ ou)=. (“[...] por exemplo, ser temperante e corajoso, se nada 
temível há; pois nada lhe advém do exterior”).75  
No caso das referidas virtudes, deus nada teme. O temor pode ser encarado 
como fruto de adversidades externas a quem teme. Se nada advém do exterior a deus, 
pois ele é completo em si por ser a origem de todas as coisas, logo ele não precisa das 
duas virtudes porque nele não há o medo e o temor. Dito de outra forma, se deus é 
superior a tudo, ele nada teme, e, por isso, não tem necessidade de possuir a virtude da 
temperança e a da coragem. 
Da mesma forma, deus não tem nenhum prazer, porque nada deseja, visto que é 
a completude
76
: ou)= kai\ e)piqumi/a a)\n ge/noito mh\ paro/ntoj, i(/n” e)/x$ h) \ e(/l$. (“[...] e 
                                                          
71 Cf. nota 12 de FLAMAND, J.-M., op. cit., p. 445-446. 
72
 Aqui podemos dizer que deus não possui as virtudes políticas porque ele é quem ele realmente é. Cf. 
HINES, B. Return to the One: Plotinus’s guide to God-realization. A modern exposition of an Ancient 
Classic, the Enneads. Oregon: Adrasteia Publishing, 2009, p. 254. 
73
 Cf. CATAPANO, G., op. cit., p. 51. 
74 Quando analisamos, a partir do discurso plotiniano, que deus não possui as virtudes políticas, vemos a 
importância da virtude da temperança no caso da alma particular, pois ela leva a alma particular a 
controlar a satisfação de todos os desejos provenientes e suscitados pelo corpo, apesar de a alma ser o 
sujeito do desejo. Cf. PRADEAU, J.-F., op. cit., p. 117. 
75
 Cf. En I, 2 [19], 1, 8-11. 
76
 Plotino aqui se apropria de uma ideia de Aristóteles presente na Ética a Nicômaco (X 8. 1178b 18), 
onde o Estagirita apresenta que as virtudes não existem na realidade divina. Cf. nota 15 de FLAMAND, 
J.-M., op. cit., p. 446. Wolf esclarece, dizendo que Aristóteles mostra que a melhor forma de 
e)udaimoni/a é aquela que transparece uma vida eticamente boa e também a vida política. Seria a 
e)upraxi/a ou o exercício das virtudes éticas, as quais estão ligadas à fro/nhsij. Tais virtudes éticas, 
por sermos seres compostos e sociais, são virtudes humanas. Assim, a e)udaimoni/a advinda do 
exercício dessas virtudes é uma e)udaimoni/a humana. Aqui chegamos ao ponto nodal da situação, 
quando Wolf nos apresenta que Aristóteles mostra que a qewri/a é a forma mais perfeita de 
e)udaimoni/a. Isso se dá porque atribuímos a maior e)udaimoni/a aos deuses, os quais, como vimos na 
citação da Ética a Nicômaco, não executam ações éticas. Wolf nos diz que a explicação de Aristóteles 
para o fato de os deuses não agirem eticamente [ou possuírem virtudes] se deve ao fato de que eles não 
firmam contratos, possuam dinheiro, tenham apetites. Ou seja, são impassíveis. Cf. WOLF, U. A Ética a 
Nicômaco de Aristóteles. 2 ed. São Paulo: Loyola, 2013. p. 256-257. Segundo Perine, “A vida do 
phronimos [...] não é uma vida que assimila o homem aos deuses, pois não existe virtude entre os 
deuses, mas é uma vida num tempo longo e bem vivido (1101 a12-13), como pode um ser humano viver 
33 
não lhe advém nenhum prazer, cujo desejo de possuí-lo ou obtê-lo seria suscitado, se 
não estivesse presente”).77 E desejar algo implica que não há completude em si.78  
Mas Plotino diz que deus deseja os inteligíveis: ei) de\ kai\ au)to\j e)n o)re/cei 
e)stij tw=n nohtw=n w(=n kai\ ai( h(me/terai, dh=lon o(/ti kai\ n(mi=n e)kei=qen o( ko/smoj kai\ 
a(i a)retai./ (“Mas, se ele também está desejoso dos mesmos inteligíveis que nossas 
almas, é claro que daí nos vêm a ordem e as virtudes”).79 Como interpretar essa 
argumentação de Plotino face ao que dissemos anteriomente? Podemos supor aqui que 
esse “desejo pelos inteligíveis” ou pelo que está no mundo inteligível esteja relacionado 
ao fato de que a Alma é o deus a que a passagem de refere. Como a Alma procura 
contemplar o Intelecto, podemos concluir que o único desejo que ela tem é este. 
A Alma, contudo, não possui as virtudes políticas por duas razões simples, 
partindo do pressuposto de que aquelas controlam as afecções do corpo: primeiro, a 
Alma não possui paixões
80
 ou apetites, como a alma particular que está vinculada a um 
corpo; segundo, porque na Alma há uma sabedoria estupenda e maravilhosa. Dado que, 
para Platão, as virtudes políticas eram aquelas que não se baseavam na sabedoria, 
Plotino recorre à exegese desse trecho para dizer que, porque a Alma possui sabedoria, 
ela não possui as virtudes políticas.
81
  
Indagação importante é aquela que Plotino faz sobre o que seria a virtude, tanto 
a que está presente em nós quanto aquela que se apresenta no inteligível: ti/ pote ou)=n 
                                                                                                                                                                          
como homem (cf. 115 b11, 1177 b22)”. Cf. PERINE, M. Quatro lições sobre a ética de Aristóteles. São 
Paulo: Loyola, 2006. p. 39.  
77
 Cf. En I, 2 [19], 1, 11-12. 
78 Catapano associa a ausência de prazer em deus à virtude da temperança, dizendo que deus não possui 
esta virtude porque não lhe advém prazer algum nem desejo que a ele suscite. Cf. CATAPANO, G., op. 
cit., p. 50. 
79 Cf. En I, 2 [19], 1, 12-13. 
80 Plotino deixa claro, ao longo do tratado, a necessidade de controle das paixões. Parece, aqui, que ele faz 
uma apropriação do pensamento estoico de extirpação das paixões por meio da ataraxia. Contudo, 
conforme aponta Gazolla, os estoicos deixam entrever que “[...] nem todas as paixões devem ser 
extirpadas, pois algumas têm relação com a própria constituição do ser; amar, odiar, ter desejos... dizem 
respeito à hormé ou à oikeíosis; algumas paixões, mesmo sem ser acompanhadas da desmedida, são 
perturbações da alma em tal grau que devem ser extirpadas; a inveja, por exemplo, independentemente 
de suas formas, é um páthos malévolo e é desmesurada quando se instala na alma; é em função do grau 
d eperturbação de uma paixão que se deve cuidar de afastá-la; desejar é próprio da physis d o homem, e 
alguns modos de desejar e seus graus devem ser afastados, outros, equilibrados pelo poder d o humano 
de criar seus próprios argumentos para isso.” Cf. GAZOLLA, R. O ofício do filósofo estoico: o duplo 
registro do discruso da Stoá. São Paulo: Loyola, 1999. p. 160.  
81 Cf. nota de IGAL, J., op. cit., p. 208. 
34 
e)stin h( a)reth\ h)/ te su/mpasa kai\ e(ka/sth; 
82
 Para responder à questão, ele passa a 
analisar os graus de virtudes, como faremos a seguir.  
 
 
2.2.3  As Virtudes Políticas 
 
 
Plotino, seguindo a tradição platônica, percebe o ser humano como um ser 
composto: inteligível, cuja alma participa da Alma, a terceira hipóstase, sendo então 
eterno e superior; e sensível, formado pelo corpo gerado e pertencente à Matéria. É essa 
nossa dupla composição que nos ajuda na compreensão dos níveis de virtudes.
83
  
Dado que o corpo produz as paixões, os medos, os desejos, as dores, os 
prazeres que impedem, como diz Hines, a alma de ser o que realmente é, “alma pura”84, 
bem como sua ascensão até seu Princípio, vemos, nesse caso, a necessidade de virtudes 
que restrinjam a ação das afecções corporais sobre ela, a fim de que ela alcance a 
purificação por meio das virtudes superiores. O ser humano, portanto, enquanto sensível 
ou corporal, coloca-se distante daquilo que realmente é. Enquanto inteligível, torna-se 
participante de sua essência (da Alma) e, por isso, deve procurar voltar ao seu Princípio, 
assim como a Alma busca voltar-se para o Intelecto. E as virtudes seriam o meio de o 
ser humano se aproximar mais perfeitamente de sua essência. No discurso plotiniano, o 
retorno se torna possível a partir do momento em que a alma toma controle das paixões 
corporais por meio das virtudes políticas, libertando-se “mentalmente”, como diria 
O’meara, das preocupações materiais.85  
As virtudes políticas são as mesmas citadas por Platão na República.
86 
Nessa 
obra, Platão associa as virtudes políticas de acordo com a teoria da tripartição da Alma. 
Catapano apresenta essa associação platônica da seguinte forma:  
 
[...] a sabedoria (fro/nhsij), que tem relação com a razão discursiva (peri\ to\ 
logizo/menon); a coragem (a)ndri/a), que pertence à parte irascível (peri\ to\ 
qumou/menon); a temperança (sofrosu/nh), que consiste em certo acordo e na 
                                                          
82
 As virtudes políticas têm origem na união da alma com o corpo, enquanto as purificadoras têm origem 
na alma. Cf. HADOT, P. Plotin ou la simplicité du regard. Paris: Édition Gallimard, 1997. p. 119. 
83
 De acordo com Flamand, Plotino estabelece por meio de suas reflexões que a extensão e o limite que as 
virtudes políticas impõem sobre as afecções do corpo já podem, por si só, serem chamados de virtude. 
Cf. nota de FLAMAND, J.-M., op. cit., p. 422. 
84
 Cf. HINES, B., op. cit., p. 254. 
85
 Cf. O’MEARA, D. J. Plotinus: an introduction to the Enneads. New York: Oxford University Press, 
2005. p. 103. 
86
 Cf. PLATÃO, República IV, 428a-434c e 441c-445. Segundo Festugière, as quatro virtudes principais 
remontam também ao poeta lírico Píndaro e foram sistematizadas por Platão no livro IV da República. 
Cf. FESTUGIÈRE, A.-J. L’idéal religieux des Grecs et l’Évangelie. Paris: J. Gabalda, 1932. p. 17-33. 
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harmonia da faculdade apetitiva com a razão (e)n o(mologi/# tini\ kai\ 
sumfwni/a e)piqumhtikou= pro\j logismo/n); e, enfim, a justiça (dikaiosu/nh), 
que é a execução da própria função da parte desta faculdade, dizendo repeito 
ao ser comandado e ao ser comandante (th\n e(ka/ston tou/twn o(mou= 
o)ikeiopragi/an a)rxhj peri\ kai\ tou= a)/rxesqai).
87
 
 
Tal associação feita em Platão tem que ser entendida a partir do reflexo que a 
vida na cidade lança sobre a vida de cada cidadão.
88
  
Platão, ao falar da assemelhação a partir da fuga do mundo sensível em direção 
a deus, limita-se a chamar as virtudes que são necessárias para a vida na cidade apenas 
de virtudes, mas lhes acrescenta o adjetivo “política”, deixando claro que há dois tipos 
de virtudes, apresentando em outras partes que todas as virtudes são purificações. 
Contudo, Platão não considera as virtudes políticas como produtoras da assemelhação.
89
 
Isso se dá porque tais virtudes não se baseiam na sabedoria presente na Alma e no 
Intelecto.
90
  
Em Plotino, sem as virtudes políticas não seria possível qualquer vida em 
comum, pois elas são a base da vida política. A prática delas, contudo, não nos permite 
nos aproximar de modo perfeito de deus, mas, ao limitar a ação do corpo sobre a alma, 
faz-nos melhores.
91
 Dito de outra forma, são as virtudes políticas que nos ajudam a 
organizar a nós mesmos e nos permitem nos tornarmos melhores a partir do momento 
que limitam e nos ajudam no domínio dos desejos e das paixões, além de nos livrar da 
opinião enganosa.
92
  
Da mesma forma, Plotino introduz seu discurso a respeito das virtudes 
políticas, associando-as ao homem que vive na cidade. Vemos isso claramente por causa 
do uso do particípio legome/naj: h)\ ou\k eu)\logon ta/j ge politika\j legome/naj93 
a)reta\\j e)\xein. (“Não é razoável, pelo menos, que possua as chamadas virtudes 
cívicas”).94  
                                                          
87
 Cf. CATAPANO, G., op. cit., p. 52.  
88
 Além da relação com a tripartição da Alma, temos ainda a associação com a organização da Cidade: a 
virtude da sabedoria tem relação com os governantes; a virtude da coragem, com os guerreiros; e a 
virtude da temperança, com os trabalhadores.  
89
 Cf. ARMSTRONG, A. H. Plotinus. New York: Collier Books, 1962. p. 130.  
90
 Cf. IGAL, J., op. cit., p. 208. 
91 Cf. introdução de FLAMAND, J.-M., op. cit., p. 422. 
92
 Cf. ARMSTRONG, A. H., op. cit., p. 130. As virtudes políticas vão nos tornando melhores ao nos 
manter submissos à medida e ao limite, afastando-nos, assim, de tudo aquilo que não possui medida e 
limite, a realidade sensível, onde está a Matéria, que é pura ilimitação e sem forma. A Matéria só 
alcança certa perfeição quando algo lhe dá forma ou limitação, que, no caso, é o inteligível, que ao 
menos lhe concede certo vestígio da perfeição que lhe é pertinente. Por isso, a alma, enquanto partícipe 
da realidade inteligível, é mais próxima da perfeição desta e pode direcionar-se para ela. 
93
 Grifo nosso. 
94
 Cf. En. I, 2 [19], 1, 14-15. 
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Aqui, Plotino remete à tradição platônica
95
, a qual designou as quatro virtudes 
que cita a seguir de politika\j (“políticas”), dizendo, contudo, que não é razoável dizer 
que deus possua as virtudes políticas:  
 
[...] fro/nesin me\n peri\ to\ logizo/menon, a)ndri/an de\ peri\ to\ 
qumou/menon, swfrosu/nhn de\ e)n o(mologi/# tini\ kai\ sumfrwni/# 
e)piqumhtikou= pro\j logismo/n, dikaiosu/nhn de\ th\n e(kástou 
tou/twn o(mou= oi)keiopragi/an a)rxh=j pe/ri kai\ tou= a)/rxesqai.  
 
[...] a sabedoria na parte racional, a coragem na irascível, a temperança, que é 
um acordo e consonância da parte desiderativa com o raciocínio, e a justiça, 
que é a completa suigerência de cada uma dessas partes no que diz respeito a 
governarem e serem governadas.
96
  
 
Das quatro virtudes, é importante nos determos, ainda que brevemente, sobre a 
justiça. Plotino retoma a postura de Platão na República, porém a denomina de 
oi)keiopragi/a, cuja tradução para o português, a partir daquela realizada por Baracat 
Júnior, é suigerência, ou “gerenciamento de si mesmo”, “governo de si mesmo” ou a 
“execução da função própria”.97  
                                                          
95
 Conforme O’meara, o fato de Plotino retomar as mesmas virtudes políticas citadas por Platão não 
implica no fato de ele dar importância à questão política delas. Plotino dá mínima atenção para essa 
questão, focando-se muito mais nos problemas inerentes à metafísica e à psicologia. Cf. O’MEARA, D. 
J., op. cit., p. 109. Gerson nos fala da exegese de Plotino com relação à obra de Platão e a sua 
concepção das virtudes políticas, apontando que a consideração de Plotino a respeito das virtudes se 
forma essencialmente por uma releitura da República de Platão, especificamente no livro quarto, onde 
ele define as quatro virtudes (sabedoria, coragem, temperança e justiça) e tenta mostrar a relação delas 
com a tripartição da alma. Cf. GERSON, L. P. Plotinus. London: Routledge, 1996, p. 199. Contudo, 
segundo o que apresenta Flamand, antes mesmo de Platão já havia toda uma tradição que tratava destas 
quatro virtudes. Platão é quem faz uma apresentação sistemática, não obstante, dessas virtudes, 
associando-as às três partes da alma, colocando tanto na temperança quanto na justiça uma função 
reguladora de todo o conjunto das virtudes políticas. Cf. nota 7 de FLAMAND, J.-M., op. cit., p.447. 
96 Cf. En. I, 2 [19], 1, 14-18. Macróbio, em seu Commentarii in somnium Scipionis, tomo I, capítulo VIII, 
apresenta uma análise e comentário sobre as virtudes políticas de Plotino. A prudência, segundo 
Macróbio, é o meio pelo qual todas as coisas (pensamentos e ações) são corretas, comportando-se na 
presença dos homens e dos deuses da melhor forma possível. A coragem, que inclui a elevação da alma, 
a autoconfiança e o autocontrole, permite-nos proteger nossa mente contra os medos advindos do perigo 
e da vergonha. A temperança – cujas características são a modéstia, a discrição e a simplicidade, – leva-
nos a aspirar aquilo que pode nos levar ao arrependimento, a fim de que sejamos moderados em nosso 
modo de proceder. E, por fim, a justiça dá a cada um o que lhe é pertinente, tendo como características a 
harmonia, a amizade, a piedade e a benevolência. Cf. MACROBIUS, A. Th. Commentaire du songe de 
Scipion, tire de la République de Cicéron. Paris: Firmin-Didot Frères, Fils et C. Libraires, 1875.  
97
 Na República, encontramos: Tou=to me\n a)\ra a)diki/a. pa/lin de\ w(=de le/gwmen! xrhmatistikou=, 
e)pikourikou=, fulakikou= ge/nouj oi)keiopragi/a, e(ka/stou tou/tw to\ au(tou= pra/ttontoj e)n po/lei, 
tou)nanti/on e)keinou dikaiosu/nh t” a) \n ei) kai\ th\n po/lin dikai/an pare/xoi; (“É nisso, pois, que 
consiste a injustiça. Eis agora a recíproca? Quando a classe dos homens de negócio, a dos auxiliares e  
ados guardiães exercem cada uma a sua própria função e se dedica, apenas a esta função, não se trata do 
oposto da injustiça e do que torna a cidade justa”?) Cf. PLATÃO. República 434 c 6-10. Como 
podemos ver, Platão define a justiça (dikaiosu/nh), apresentando que ela se dá quando cada classe de 
cidadãos cumpre sua função específica, sem intrometer na função alheia. Da mesma forma, cada virtude 
política age de acordo com sua função, sem intrometer, por assim dizer, na função uma das outras. A 
justiça, porém, age como que uma gerenciadora na manutenção dos limites das funções de cada virtude. 
37 
A justiça se torna importante, pois ela é quem leva cada umas das outras três 
virtudes a não invadir o espaço da outra, realizando cada uma a sua tarefa específica. Da 
mesma forma, as partes da Alma e da cidade sabem quais são suas tarefas e seus limites. 
Por isso, o exercício da justiça requer definições e distinções rigorosas.
98
  
Desse modo, vemos como que uma abertura e uma expansão de sentido, 
quando Plotino não só associa as virtudes políticas à vida do cidadão, mas as coloca em 
correlação com a realidade inteligível da qual o ser humano faz parte.  
As virtudes políticas podem ser entendidas como uma espécie de condição para 
o processo de assemelhação a deus, por justamente limitar e restringir aquilo que 
podemos considerar afecções do corpo sobre a alma, levando-nos ao processo de 
purificação. Elas contribuem na remoção das imperfeições presentes na alma por sua 
associação ao corpo, dado que este é sem limite e sem medida. Por meio delas como que 
encontramos nossa unidade interior, aproximando-nos cada vez mais de deus.
99
 Apesar 
de elas serem necessárias, contudo, elas não são suficientes no processo de 
assemelhação, porque só alcançamos a felicidade quando vamos além do horizonte da 
prática e daquilo que pertence ao composto humano.
100
 
 
 
2.2.4  A Assemelhação Pelas Virtudes a Quem Não Possui Virtudes 
 
 
Depois de expor as virtudes políticas, Plotino se questiona nas linhas 18 e 19 
do capítulo 1: a)=r” ou)=n ou) kata\ ta\j politika\j o(moiou/meqa, a)lla\ kata\ ta\j 
mei/zouj t%= au)t%= o)no/mati xrwme/naj; (“ Então, não nos assemelhamos a deus pelas 
virtudes cívicas, mas pelas superiores que recebem o mesmo nome?”).101 
Se não é por essas virtudes, as políticas, que nos assemelhamos a deus, será 
então pelas superiores que possuem o mesmo nome? Aqui podemos fazer uma ligação 
                                                                                                                                                                          
Dillon diz que o conceito de oi)keiopragi/a é tomado por Plotino em um sentido mais elevado e é uma 
referência à definição de justiça presente no diálogo platônico. Cf. nota 24 de DILLON, J., op. cit., p. 
15. 
98 Cf. nota 23 de FLAMAND, J.-M., op. cit., p. 447. É interessante fazermos aqui uma relação com a 
reflexão de Catapano acerca da virtude. Segundo ele, Plotino apresenta no tratado 26 que a virtude da 
alma relaciona-se com a harmonia de suas partes. Assim, “Desta observação podemos inferir que a 
a)reth de qualquer me/roj da alma não é outra que a capacidade de cumprir perfeitamente a própria 
função”. Cf. CATAPANO, G., op. cit., p. 47. Ou seja, a justiça enquanto oi)keiopragi/a estabelece a 
harmonia na alma. Portanto, podemos dizer que a justiça é a virtude que melhor expressa o significado 
original de virtude.  
99
 Cf. O’BRIEN, E., op. cit., p. 110.  
100
 Cf. CATAPANO, G., op. cit., p. 53-54. 
101
 Cf. En. I, 2 [19], 1, 18-19. 
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com 3,11-16, onde ele apresenta as quatro virtudes agora como purificadoras, como 
veremos mais adiante. 
Ele também questiona na linha 20: a)ll” ei) kat” a)/llaj, kata \ ta\j 
politika\j o(/lwj ou)/; (“Mas, se por essas outras, não o fazemos de modo algum pelas 
cívicas?”).102 Se nos assemelhamos a deus pelas virtudes superiores que recebem o 
mesmo nome que as inferiores, então não nos assemelhamos em nada pelas virtudes 
políticas? Elas são descartadas, podemos inferir, no processo de assemelhação? Ou seja, 
se admitirmos que nos assemelhamos a deus pelas virtudes superiores, pressupondo a 
implicação mútua, em nada nos assemelharíamos por meio das virtudes inferiores? Ele 
responde que é irracional dizer que não nos assemelhamos a deus em nada por meio das 
inferiores, porque quando olhamos para a história de alguns heróis, como Héracles, 
percebemos que ele se assemelhou aos deuses por meio justamente das virtudes 
inferiores. Plotino conclui que é necessário possuirmos os dois tipos de virtudes. Para 
nós isso é viável, mas não para deus: h)\ a)/logon mhd” o(pwsou=n o(moiou=sqai kata\ 
tau/taj tou/toj gou=n kai\ qei/ouj h( fh/mh le/gei kai\ lekte/on a)m$ge/p$ w(moiow=sqai 
kata\ de\ ta\j mei/zouj th\n o(moi/wsin ei)=nai. (“É irracional que não nos assemelhemos 
de modo algum através delas – a fama, pelo menos, declara a esses divinos e deve-se 
dizer que de algum modo se assemelharam –, mas que a assemelhação se dê segundo as 
superiores.”).103 
Dando continuidade ao seu discurso, Plotino afirma a possibilidade de nos 
assemelharmos a deus mesmo que não tenhamos as mesmas virtudes que ele:  
 
ei) ou)= tij sugxwrei=, ka)\n ei) mh\ toiau/taj, o(moiou=sqai du/nasqai, 
a)/llwj h(mw=n e)xô/ntwn pro\j a)/llaj, ou)de\n kwlu/ei, kai\ mh\ pro\j 
a)reta\j o(moioume/nwn, h(ma=j tai=j au)tw=n a)reatai=j o(moiou=sqai t%= 
mh a)reth\n kekthme/n%.  
 
Mas, então, se se convém que, ainda que não sejam virtudes do mesmo tipo, é 
possível assemelharmo-nos, ainda que sejamos diferentes devido a virtudes 
diferentes, nada nos impede de, mesmo que não nos assemelhemos em 
relação às virtudes, assemelharmo-nos por nossas próprias virtudes a quem 
não possui virtude.104 
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 Cf. En. I, 2 [19], 1, 20. 
103
 Cf. En. I, 2 [19], 1, 20-24. 
104
 Cf. En. I, 2 [19], 1, 25-29.  
39 
Mesmo que não tenhamos as mesmas virtudes que deus, é possível que nos 
tornemos semelhantes a ele por nossas próprias virtudes (as inferiores).
105
 Porém, ele 
ressalta que, a despeito disso, devemos possuir, além das virtudes superiores, também as 
virtudes políticas, apesar de elas não serem do mesmo tipo: a)ll” e(kate/rwj ge 
sumbai/nei a)reta\j e(/xein ka)\n ei) mh\ toiau/taj. (“Todavia, cabe precisamente possuir 
ambas as virtudes, mesmo que não sejam do mesmo tipo.”).106 Elas nos permitem abrir 
o caminho rumo ao acesso do inteligível.  
Plotino nos apresenta, ainda, que se deus deseja os inteligíveis, então é daí que 
advém tanto a ordem quanto as virtudes: ei) kai\ au)to\j e)n o)re/cei e)sti\ tw=n nohtw=n 
w(=n kai\ ai( h(me/terai, dh=lon o(/ti kai\ h(mi=n e)kei=qen o( ko/smoj kai\ ai( a)retai/. (“Mas, 
se ele também está desejoso dos mesmos inteligíveis que nossas almas, é claro que daí 
nos vêm a ordem e as virtudes.”).107 Contudo, ele se indaga se deus possui as virtudes: 
a)=r” ou)=n e)kei=no tau/taj e)/xei; (“ Então, ele as possui?”).108 E nos diz que não é correto 
dizer que ele possua, especificamente, as virtudes políticas: h)\ ou)k eu)/logon ta/j ge 
politika\j legome/naj a)reta\j e)/xein. (“Não é razoável, pelo menos, que possua as 
chamadas virtudes cívicas [...]”).109 
Pelo fato de deus não ter algo em comum com o mundo sensível – a não ser 
pelo fato de que a Alma dá origem ao mundo sensível, mas uma parte de si não tem 
contato algum com ele, no caso a parte superior da Alma que está em constante 
contemplação do Intelecto, – ele está para além de todas as virtudes políticas, pois estas 
têm como propósitos a condução da vida humana e, para o mundo divino, elas perdem 
seu significado. 
110
 Assemelhando-se a deus, a alma recupera o seu verdadeiro eu.   
Mas de que forma Plotino consegue expor como se dá a assemelhação? Para 
elucidar como se dá a assemelhação, Plotino emprega o conceito de me/qecij, como 
veremos a seguir. 
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 Cf. CATAPANO, G., op. cit., p. 51. 
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 Cf. En. I, 2 [19], 1, 23-24.  
107
 Cf. En. I, 2 [19], 1, 12-13. 
108
 Cf. En. I, 2 [19], 1, 12-14. 
109
 Plotino emprega a expressão kakei, referindo-se ao mundo inteligível. Ao empregar essa expressão, 
que é a junção de kai ekei (“e lá”), Plotino quer exprimir que a virtude não tem sentido e existência 
para as realidades inteligíveis superiores da alma humana, a qual está voltada para o Intelecto (em 
virtude de a alma humana participar da Alma Universal). 
110
 Cf. introdução de FLAMAND, J.-M., op. cit., p. 421. 
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2.2.5  O Conceito Platônico de Participação e as Analogias do Fogo e da Casa 
 
 
Partindo do conceito platônico de me/qecij (“participação”)111, Plotino continua 
sua explicação a respeito da presença das virtudes no mundo sensível e no mundo 
inteligível. É a partir da reflexão sobre a inexistência das virtudes políticas em deus que 
Plotino faz a analogia do fogo:  
 
w(=de ei)/ ti qermo/thtoj parousi/# qermai/netai, a)na/gkh kai\ o(/qen h( 
qermo/thj e)lh/luqe qermai/nesqai; kai\ ei)/ ti puro\j parousi/# 
qermo/n e)stin, a)na/gkh kai\ to\ pu=r au)to\ puro\j parousi/# 
qermai/nesqai; a)lla\ pro\j me\n to\ pro/teron ei)/poi a(/n tij kai\ e)n 
t%= pu=r ei)=nai qermo/thta, a)lla\ su/mfouton, w(/ste to\n lo/gon 
poiei=n t$= a)nalogi/# e(po/menon e)pakto\n me\n t$= yux$= th\n a)reth/n 
ei)=nai a)reth=j de\ a)ciou=men ei=)nai mei/zona. 
 
[...] se algo é aquecido pela presença do calor, é preciso que aquilo de que 
veio o calor também seja aquecido? E se algo é quente pela presença do fogo, 
deve o próprio fogo ser aquecido pela presença do fogo? Poder-se-ia 
responder à primeira objeção que há calor no fogo, mas conatural, de modo 
que o argumento, seguindo a analogia, faz a virtude adventícia à alma, mas 
conatural àquilo de que ela a tem imitando-o; contra o argumento do fogo, 
que aquilo é a virtude, mas nós a consideramos superior à virtude.112 
 
Para compreender a analogia do fogo, temos que ver dois questionamentos 
importantes: a) se algo é aquecido pela presença do calor, é preciso que aquilo de que 
veio o calor também seja aquecido?; b) e se algo é quente pela presença do fogo, deve o 
próprio fogo ser aquecido pela presença do fogo? 
Sobre as duas questões, temos que ver que há um corpo que é aquecido pelo 
fogo. Ou seja: ele recebe o calor de uma fonte externa a ele, calor que ele mesmo não 
possui em si. A questão é se o fogo que emite o calor e aquece o corpo recebe, 
necessariamente, o calor de outra fonte. Ora, como se pode perceber, o fogo não precisa 
receber calor de fora, pois ele mesmo é a fonte do calor e este lhe é conatural.  
Nessa analogia, o calor seria a virtude, o corpo aquecido seria a alma e o fogo 
seria deus. Assim, a alma recebe a virtude de deus, como o corpo recebe calor do fogo. 
Porém, deus não precisa receber a virtude, pois ele é a fonte da virtude, da mesma forma 
que o fogo não precisa receber calor de outra fonte, pois ele mesmo é a fonte do calor. O 
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 Pradeau alerta que o conceito de participação platônico não deve e nem pode ser compreendido a partir 
de uma produção de imagens sucessivas, tendo por autor o Primeiro Princípio em si mesmo. A 
participação deve ser compreendida como uma imitação daquilo que o Princípio possui, sendo este 
isento de qualquer responsabilidade do que vier a acontecer com aquele que dele participa por imitação. 
Cf. PRADEAU, J.-F., op. cit., p. 82; 92. 
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 Cf. En. I, 2 [19], 1, 29-36. 
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deus possui a virtude de modo conatural, da mesma forma que o fogo possui calor em si 
mesmo por natureza.  
Podemos ampliar a reflexão ao vermos que o calor que o fogo tem em si lhe é 
conatural, mas quando este calor passa para o objeto aquecido, ele não é mais o mesmo 
que está no fogo. Assim, a virtude em deus é diferente da virtude na alma. Em deus, ela 
lhe é conatural (virtudes superiores). Na alma, não, mas a virtude está presente por ser 
recebida de deus (virtudes inferiores).
113
  
Contudo, quando percebemos que o fogo não precisa ser aquecido por outro, 
porque ele mesmo é a fonte do calor, não precisamos mais seguir adiante nesse 
questionamento. Esta analogia do fogo leva à conclusão de que um corpo só pode 
receber calor de um corpo que já possui o calor em si mesmo e tem a capacidade de 
transmiti-lo de forma natural. Da mesma forma, a alma só poderia receber as virtudes a 
partir de deus se este as possuísse em si conaturalmente, sem as ter recebido de 
outrem.
114
 E isso se dá com a virtude, que não está presente no inteligível, visto que a 
virtude da qual a alma participa é diferente do princípio de onde ela provém.
115
  
Depois, Plotino emprega a analogia da casa:  
 
ou)de\ ga\r oi)ki/a h( ai)sqhth\ to\ au)to\ t$= noht$=, kai/toi w(moi/wtai 
kai\ ta/cewj de\ kai\ ko/smou metalamba/nei h( oi)ki/a h( ai)sqhth\ 
ka\kei= e)n t%= lo/g% ou)k e)/sti ta/cij ou)de\ ko/smoj ou)de\ summetri/a.  
 
Pois a casa sensível não é a mesma que a inteligível, embora se lhe 
assemelhe: a casa sensível participa tanto da ordem quanto do ornato, embora 
lá, na razão, não haja ordem nem simetria.
116
  
 
Esta analogia também é explicada a partir do conceito de participação 
platônico. A casa presente no mundo sensível é diferente da casa presente no inteligível. 
De fato, a casa sensível não é a mesma que a casa inteligível, ainda que existam 
semelhanças da segunda com relação à primeira.  
Plotino, ainda dentro dessa analogia da casa, apresenta a questão do ornato, da 
ordem e da proporção que está presente na casa sensível. Ele mostra que no mundo 
inteligível não há esses três elementos. E, em seguida, ele diz que “participamos do 
                                                          
113
 Segundo a nota de Baracat Júnior para este trecho das Enéadas, “Contra o argumento do fogo, pode-se 
dizer que, desse modo, aquilo de que a alma obtém a virtude é a própria virtude, assim como o fogo é 
o calor”. Cf. BARACAT JÚNIOR, J. C., op. cit., p. 253. 
114
 Cf. En. I, 2 [19], 1, 32-34. 
115
 Cf. nota de BARACAT JÚNIOR, J. C., op. cit., p. 253. 
116
 Cf. En. I. 2 [19], 1, 37-39. 
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ornato e da ordem e da concordância de lá”. Ora, parece uma contradição, visto que ele 
nega e depois afirma. Para compreendermos o porquê disso, temos que retomar o texto 
de I, 6 [1], 1, 20-54 e 3,6-9, no tratado sobre a beleza. Nesses textos, Plotino apresenta 
que no mundo inteligível há tanto a ordem, quanto o ornato e a proporção. Mas estão 
presentes no mundo inteligível de modo diferente que no mundo sensível. Pois as 
formas no mundo inteligível não podem ser divididas como os objetos do mundo 
sensível delas derivados. Assim, a casa sensível pode ser dividida em partes, o que não 
se dá na casa inteligível.
 117
 Dessa forma, a presença da virtude em nós não nos faz 
menos semelhantes a deus, pois somos nós quem precisamos da virtude e não ele. 
O que podemos concluir de todos esses posicionamentos é que o mundo 
sensível assemelha-se ao mundo inteligível, e não o contrário, pois o mundo inteligível 
é o fundamento e a causa da ordem, da proporção e da harmonia que há no mundo 
sensível. A ordem e a simetria que existem no mundo sensível, bem como as virtudes, 
apresentam-se a partir da aspiração que a alma particular tem pela realidade inteligível, 
da qual participa enquanto partícipe da Alma do mundo, a terceira hipóstase. 
 
 
2.3  A TEORIA DA DUPLA ASSEMELHAÇÃO
118
 
 
 
Plotino dá sequência ao seu discurso, apresentando agora a teoria da dupla 
assemelhação. Este ponto se torna como que basilar em seu discurso em torno das 
virtudes, dado que é a partir dele que podemos compreender o objetivo da ética 
plotiniana. É por meio do “exame das condições e da natureza da assimilação a deus 
(o(moi/wsij qe%=
119
)” que podemos supor o exame “das diferentes virtudes”.120 
                                                          
117 Cf. nota de BARACAT JÚNIOR, J. C., op. cit., p. 253. Flamand, por sua vez, aponta que Plotino, ao 
empregar a analogia da casa, assim como a analogia do fogo que lhe antecede, tem como objetivo 
compreender o processo de assemelhação dentro do contexto de participação platônica. Cf. nota de 
FLAMAND, J.-M., op. cit., p. 449. Igal diz que a casa inteligível, a qual se encontra na Alma, é uma 
forma sem divisão. Isso leva a casa inteligível a não possuir ordem, ornato e proporção. Cf. nota de 
IGAL, J., op. cit., p. 209. Além disso, Igal apresenta a citação do Tratado 1, em que Plotino fala a 
respeito da forma indivisa da Alma a partir da analogia da casa: “Como o arquiteto diz ser nela a casa 
exterior, tendo-a ajustado à forma interior de casa? É porque a forma exterior, se abstrais as pedras, é 
a interior dividida pela massa exterior da matéria, sendo indivisível ainda que se manifeste na 
multiplicidade”. Cf. En. I, 6 [1], 3, 6-9. 
118 Para discorrer sobre a teoria da dupla assemelhação, podemos dividir o capítulo 2 em quatro temáticas: 
1-4 – busca pelos elementos comuns a nós e ao mundo inteligível; 4-9 – os dois tipos de 
assemelhação; 10-19 – medida e limite dos desejos e paixões por meio das virtudes políticas; 19-23 – 
participação da forma e assemelhação ao princípio sem forma. 
119
 A chamada o(moi/wsij qe%= (que traduzimos por assemelhação, e não assimilação, apesar de esta ser 
uma tradução também possível) é um conceito importante que se faz presente em muitas tradições 
filosóficas da antiguidade. 
43 
Por isso, examinaremos primeiramente a teoria da dupla assemelhação, a qual 
se torna importante, pois, por meio dela, Plotino mostra seu discurso sobre as noções de 
“princípio” e “traço”, levando em consideração a teoria da participação platônica.121 
 
 
2.3.1  Os Dois Tipos de Assemelhação 
 
 
Depois de ter feito toda uma reflexão sobre as virtudes políticas, partindo de 
sua exegese da República, Plotino segue seu discurso, fazendo um exame sobre as 
virtudes pelas quais nós nos assemelhamos a deus, levando em consideração que em 
nós, pela assemelhação e imitação, é virtude, mas no mundo inteligível é um arquétipo: 
Pro=ton toi/nun ta\j a)reta\j lhpte/on kaq” a(/j famen o(moiou=sqai, i)/n” au)= to \ au)to\ 
eu(/rwmen o(/ par” h(mi=n me \n mi/mhma o(/n a)reth/ e)stin, e)kei= de\ oi(=on a)rxe/tupon o(/n ou)k 
a)reth/. (“Primeiro, então, devemos considerar as virtudes pelas quais dissemos 
assemelharmo-nos, para que descubramos esse algo mesmo que, sendo em nós 
imitação, é virtude, mas lá, sendo como que um arquétipo, não é virtude”) 122. 
A distinção feita entre o que é virtude aqui e arquétipo no mundo inteligível 
traz um aspecto importante do pensamento plotiniano. Para ele, os modelos de virtudes 
que estão no mundo inteligível não são as virtudes em si.
123
 Por exemplo, partindo da 
teoria das formas, entendemos que a forma da grandeza não é grande, assim como a 
forma da brancura não é branca. Ou seja: a forma em si não tem necessariamente as 
características que o ente tem no mundo sensível. É como se disséssemos que a essência 
da virtude que está no mundo inteligível não é virtude, como se apresenta no mundo 
sensível. 
Nossa assemelhação aos que estão no inteligível não se dá por elementos 
presentes aqui. Contudo, vale ressaltar, que a assemelhação a deus não é imitação, pois, 
como apresentamos, deus não possui as virtudes inferiores. 
Porém, antes de falarmos dos dois tipos de assemelhação, devemos perceber 
que Plotino tenta mostrar que a semelhança entre níveis diferentes de ser – no caso, 
Intelecto e Alma, mundo inteligível e mundo sensível – só é possível pelo fato de que 
entre eles não há ruptura alguma, ou mesmo partições, apesar de recorrer a uma 
                                                                                                                                                                          
120
 Cf. PRADEAU, J.-F., op. cit., p. 115. 
121
 Cf. introdução de FLAMAND, J.-M., op. cit., p. 422. 
122
 Cf. En. I. 2 [19], 2,1-3. 
123
 Cf. En. I. 2 [19], 2, 3. 
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analogia assimétrica.
124
 Como entendemos isso? A partir do controle que existe entre as 
processões hipostáticas. Ou seja: um nível ontológico mantém seu controle específico 
sobre o nível a que deu origem.
125
 
Fica evidente, portanto, que Plotino procura dar uma resposta a sua pergunta 
inicial, buscando justamente mostrar que a assemelhação a deus por meio das virtudes 
se dá por meio de uma correspondência a deus, o qual não possui as virtudes.
126
 A 
assemelhação passa por esse viés da posse das virtudes, mesmo que deus não possua as 
mesmas virtudes que nós (ele, somente as superiores; nós, ambas as virtudes).  
Aqui, o verbo o(moiousqai (“assemelha-se”, “tornar-se semelhante”) é 
empregado por Plotino de modo completo e o será em todos os outros momentos de sua 
reflexão. Dissemos “sentido completo” porque Plotino não se limita a dizer sobre a 
assemelhação somente no sentido de “tornar-se semelhante a deus”, mas também no 
sentido de um que se assemelha ao outro.
127
 Por isso, ele se questiona como se dá a 
assemelhação, partindo desse último sentido.  
Plotino passa a discorrer sobre o que seria, necessariamente, a assemelhação, 
partindo de sua exegese dos escritos de Platão, como vimos anteriormente, em que 
podemos distinguir dois graus de virtudes. Consequentemente, ele acredita ter 
encontrado nos escritos platônicos dois tipos de assemelhação. Esta distinção é, antes de 
tudo, uma preocupação didática própria da parte de Plotino, a qual apresenta de forma 
explícita um princípio da inteligibilidade do neoplatonismo.
128
  
De acordo com ele, há dois tipos de assemelhação:  
 
kai\ h( me/n tij tau)to\n e)n toi=j o(moi/oij a)paitei=, o(/aj e)pi/shj 
w(moi/wtai a)po\ tou= au)tou= e)n oi)=j de\ to\ me\n w(moi/wtai pro\j 
e(/teron, to\ de\ e(/tero/n e)sti prw=ton, ou)k a)ntistre/fon pro\j e)kei=no 
ou)de\ o(/moion au)tou= lego/menon, e)ntau=qa th\n o(moi/wsin a)/llon 
tro/pon lhpte/on ou) tau)to\n ei)=doj a)paitou=ntaj, a)lla\ ma=llon 
e(/teron, ei)/per kata\ to\n e(/teron tro/pon w(moi/wtai.  
 
                                                          
124 Referimo-nos aqui ao fato de que há diferenças ontológicas entre os níveis do mundo inteligível e o 
mundo sensível. Assim, podemos empregar a analogia, contudo ela é assimétrica pelo fato de que o 
que há no mundo inteligível pode ser encontrado por meio de “traços” no mundo sensível. Contudo, 
não podemos fazer a analogia contrária, ao tentarmos procurar “traços” do mundo sensível no mundo 
inteligível. 
125 Cf. introdução de FLAMAND, J.-M., op. cit., p. 421.  
126
 Cf. IGAL, J., op. cit., p. 204. Encontramos na República 613 b o trecho sobre o qual Plotino faz sua 
exegese: “[...] pois os deuses não poderiam descurar de quem quer que se esforce por tornar-se justo e 
chegue a ser, pela prática da virtude, tão semelhante à divindade quanto é possível ao homem”.  
127 Cf. nota de FLAMAND, J.-M., op. cit., p. 449. 
128
 Cf. nota de FLAMAND, J.-M., op. cit., p. 450. 
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[...] uma reclama que haja algo idêntico nos semelhantes, que se assemelham 
todos igualmente a partir de uma mesma forma; por outro lado, no caso 
daqueles em que um se assemelha ao outro, mas este outro é primário, não 
convertível naquele nem a ele considerado semelhantes, nesse caso devemos 
conceber a assemelhação de outro modo, sem exigirmos uma forma idêntica, 
mas antes diferente, se de fato se assemelham de modo diferente.
129
 
 
Assim, uma assemelhação parte de uma mesma forma entre os semelhantes
130
 e 
se relaciona com as virtudes políticas, e a outra é como que unilateral (em que aquele a 
quem se assemelha não é semelhante ao assemelhado) 
131
  
Podemos compreender os dois tipos de assemelhação de modo simples, mas 
objetivo. No primeiro tipo, duas realidades, denominadas A e B, derivam de um único e 
mesmo princípio, denominado M
132
. Todas as propriedades que existem em A também 
existem em B por causa da procedência de ambos do princípio M. Assim, a semelhança 
é recíproca entre as duas realidades. Já no segundo tipo de assemelhação, a realidade A 
deriva do modelo M. A realidade A é semelhante ao modelo M, por dele advir. 
Contudo, o modelo M não é semelhante à realidade A, assim como no caso de um filho 
que é semelhante ao pai, mas este não é semelhante, ontológica e necessariamente, 
àquele.
133
 Dito de outra forma, o primeiro tipo é relativo ao caso de dois irmãos, que se 
assemelham entre si por causa dos genitores, enquanto o segundo é relativo ao caso de 
uma casa que é colocada em confronto com o projeto idealizado pela mente do 
arquiteto.
134
 
Podemos ainda dizer que a primeira forma é recíproca, quando as cópias de um 
mesmo modelo são semelhantes entre si por dele advirem, e a segunda é a não 
recíproca, quando a cópia se assemelha ao seu modelo, mas este não se assemelha a sua 
cópia. Os dois tipos de assemelhação podem ser compreendidos, também, a partir dos 
dois graus de assemelhação da alma a deus: um que se dá por meio das virtudes 
políticas, as quais fazem a alma semelhante à Medida que vem do mundo inteligível, 
justamente por elas serem medida e limite às afecções do corpo sobre a alma; outro é 
                                                          
129 Cf. En. I. 2 [19], 2,4-9. 
130 No texto grego, a expressão w(moi/wtai (“se assemelham todos igualmente”), que está no modo 
perfeito, é a expressão do resultado presente de uma ação passada. Faz-se importante essa expressão 
porque apresenta a assemelhação ao divino inscrita no tempo. Isso fica mais claro quando falamos do 
processo de purificação (o processo em curso e o estado da purificação). Cf. nota de FLAMAND, J.-
M., op. cit., p. 450. 
131
 Cf. IGAL, J., op. cit., p. 95. 
132
 No caso da analogia para a explicação dos dois tipos de assemelhação, Pradeau apresenta que o 
modelo é o Intelecto. E é a ele, enquanto um arquétipo, que as almas que somos devem se assemelhar. 
Cf. PRADEAU, J.-F., op. cit., p. 125. Sendo o Intelecto o modelo, a Alma e as almas devem a ele 
buscar.  
133 Cf. notas de FLAMAND, J.-M., op. cit., p. 450. 
134 Cf. CATAPANO, G., op. cit., p. 51. 
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aquele que se dá por meio das virtudes superiores, as quais tornam a alma semelhante a 
deus na pureza, pelo fato de essas virtudes serem purificações.
135
  
Esses dois tipos de assemelhação são a solução de como podemos nos 
assemelhar por meio das virtudes a deus que não possui virtudes. O primeiro tipo de 
assemelhação tem dimensão horizontal e física. Já o segundo tipo tem dimensão vertical 
e metafísica.
136
 A primeira possui um elemento de identificação no ato de se tornar 
semelhantes, enquanto a segunda possui um elemento diverso. Por isso, a assemelhação 
a deus se dá por meio do segundo tipo.
137
 Esse motivo é que faz com que Plotino dê 
certo privilégio para o segundo tipo de assemelhação, pois este permite manter a 
heterogeneidade da natureza daquele que é o Princípio e daquele que se assemelha ao 
Princípio.
138
 
Com relação à questão da medida e do limite, as quais são características da 
ação das virtudes políticas e que se apresentam no processo de assemelhação a deus, 
apresentaremos a seguir, conforme a argumentação de Plotino. 
 
 
2.3.2  Virtudes Políticas, Medida e Limite 
 
 
Plotino, a partir de seu interlocutor fictício, pergunta-se o que seria a virtude 
universal e a particular: ti/ pote ou)=n e)stin h( a)reth\ h(/ te su/mpasa kai\ e(ka/sth; 
(“Que será, então, a virtude, tanto a universal quanto a particular?”)139. Aqui podemos 
perceber que ele tenta fazer uma compreensão dos tipos de virtudes. E isso independe 
da qualidade de ambos os tipos (se são inferiores ou se são superiores), dado que são 
virtudes. Disso depende a pergunta sobre a posse das virtudes por parte de deus. Se ele 
possui as virtudes superiores, como afirmou anteriormente, é razoável que ele também 
possua as virtudes inferiores?  
Para encontrar a resposta a tal questionamento, o qual se torna como que um 
dos carros-chefes da argumentação sobre as virtudes, Plotino propõe que elas sejam 
tratadas uma a uma, visto que o que for comum aos dois tipos aparecerá: safe/steroj 
de\ o( lo/goj e )/stai e)f” e(ka/sthj! ou(/tw ga/r kai \ o(/ ti koino/n, kaq” o(/ a)retai \ pa=sai, 
                                                          
135
 Cf. IGAL, J., op. cit., p. 204. 
136
 Cf. nota 7 de RADICE, R. In: PLOTINO, Enneadi. Milão: Arnoldo Mondadori Editore S. p. A., 2002. 
p. 102. 
137
 Cf. CATAPANO, G. op. cit., p. 51. 
138
 Cf. PRADEAU, J.-F., op. cit., p. 124. 
139
 Cf. En. I. 2 [19], 2,10. 
47 
dh=lon r(#di/wj e)/stai. (“Será mais clara nossa reflexão se tratarmos uma a uma: pois, 
assim, o que lhes é comum, segundo o qual todas são virtudes, será facilmente 
manifesto”).140 Seguiremos seus passos ao tratar de cada uma delas em separado para 
ser mais clara nossa reflexão. 
Plotino apresenta que as chamadas virtudes políticas são instrumentos em vista 
de levar ao processo de purificação
141
:  
 
ai) me\n toi/nun politikai\ a)retai/, a)\j a)/nw pou ei\)pomen, 
katakosmou=si me\n o/)ntwj kai\ a)mei/nouj poiou=sin o/(rzousai kai\ 
metrou=sai ta\j e)piqumi/aj kai\ o(/lwj ta\ pa/qh metrou=sai kai\ 
yeudei=j do/caj a)fairou=sai t%= o(/lwj a)mei/noni kai\ t%= w(risqai 
kai\ tw=n a)me/trwn kai\ a)oristwn e)/cw ei)=nai kai\ to\ memetrhme/non 
kai\ au)tai\ o(risqei=sai, $= me/tra ge e)n u(/l$ t$= yux$=, w(moi/wntai 
t%?= e)kei= me/tr% kai\ e)/xousin i)/xnoj tou= e)kei= a)ri/stou.  
 
[...] as virtudes cívicas nos ordenam realmente e nos tornam melhores, 
porque delimitam e metrificam
142
 os desejos e, em geral, metrificam as 
afecções e eliminam as falsas opiniões através daquilo que é absolutamente 
melhor e pelo qual as virtudes são delimitadas e são exteriores ao sem-metro 
e ao sem-limites, por estarem de acordo com o que está metrificado.
143
  
 
Por isso, ele compreende que as virtudes têm certo valor e, ao mesmo tempo, 
colocam limite e medida aos desejos, liberando-nos da paixão e da falsa opinião.
144
  
As virtudes políticas não teriam como missão nos fazer desapegar do corpo, 
mas sim em fazer com que este composto que somos tenha ordem e retidão, levando 
nossa alma a manter o controle sobre as diversas afecções provindas do corpo, que é 
partícipe da Matéria, a fim de que os ditames da razão prevaleçam e possamos ascender 
                                                          
140 Cf. En. I, 2 [19], 2, 10-11. 
141
 Cf. GERSON, L. P., op. cit., p. 200.  
142 Cf. En. I, 2 [19], 2, 14-15. Quando tomamos as traduções deste trecho do Tratado 19, temos alguns 
dados a serem analisá-los. Na tradução de Igal, vemos ser empregada a expressão “les imponen 
medida” e “porque imponen medida” (“lhes impõem medida” e “porque impõem medida”). Cf. IGAL, 
J., op. cit., p 210. Na tradução de Flamand, a expressão empregada é “imposent limite e mesure” 
(“impõem limite e medida”). Cf. FLAMAND, J.-M., op. cit., p. 434. Na tradução de Radice, vemos 
ser empregada a expressão “impongono un limite e una misura” (“impõem um limite e uma medida”). 
Cf. RADICE, R., op. cit., p. 103. Por que nos detemos sobre as traduções do verbo metrein? Porque 
na tradução para o português, Baracat Júnior optou por traduzi-lo metaforicamente por “metrificar”, 
fazendo uma analogia com o ato de “pôr em verso”, do arranjo de palavras dentro de uma poesia, pois 
da mesma forma a virtude coloca os desejos e as paixões sob determinado metro e ritmo, a fim de que 
haja harmonia, como no caso dos versos de uma poesia. Esse posicionamento de Baracat Júnior faz 
sentido quando observamos que a alma, sob o influxo das afecções corporais (desejos e paixões) 
torna-se como que desarmonizada com seu eu verdadeiro. Assim, as virtudes políticas como que 
reordenam a Alma em vista de sua assemelhação a deus. Cf. BARACAT JÚNIOR, J. C., op. cit., p. 
254.  
143 En. I, 2 [19], 2, 12-16.  
144 Cf. RADICE, R., op. cit., p. 96.  
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ao mundo inteligível.
145
 As virtudes políticas têm sua ação limitada à moderação das 
paixões. Elas apenas controlariam ou permitiriam o domínio de si.
 146
  
Cabe retomar aqui o conteúdo das linhas 16-19:  
 
kai\ t%= w(ri/sqai kai\ tw=n a)me/trwn kai\ a)ori/stwn e)/cw ei)=nai kai\ 
to\ memetrhme/non kai\ au)tai\ o(risqei=sai, $(= me/tra ge e)n u(/l$ t$= 
yux$=, w(moi/wntai t%= e)kei= me/tr% kai\ e)/xousin i)/xnoj tou= e)kei= 
a)ri/stou. 
 
[...] e pelo qual as virtudes são delimitadas e são exteriores ao sem-metro e ao 
sem-limite, por estarem de acordo com o que está metrificado; e, porque elas 
mesmas foram delimitadas, exatamente enquanto metro da alma na matéria, 
se assemelham ao metro de lá e possuem um vestígio do melhor de lá.
147
  
 
Quais elementos podemos extrair desse trecho do texto plotiniano? Primeiro, as 
virtudes possuem delimitação. Segundo, elas não são intrínsecas à Matéria e ao corpo. 
Terceiro, a harmonia da Alma reflete-se na harmonia das virtudes presentes na alma. 
Quarto, as virtudes daqui se assemelham à medida que há no mundo inteligível. 
A partir desses pontos, podemos compreender que as virtudes políticas 
presentes em nós, enquanto somos almas particulares, tem delimitação e metrificação. 
Pois se assim não fosse, elas não poderiam ser meios de a alma alcançar a delimitação e 
a metrificação dos desejos e das afecções. Ou seja, enquanto “instrumentos” da alma, as 
virtudes políticas têm também que ser metrificadas e delimitadas para poder fazer o 
mesmo com aquilo que provém da união dela com o corpo. As virtudes políticas só 
podem dar medida e limitação à alma se elas também foram delimitadas. 
Daí procede que as virtudes políticas não são pertinentes à Matéria e, 
consequentemente, ao corpo. Elas podem até nos ajudar, enquanto estamos “aqui”, na 
delimitação dos elementos provenientes da Matéria e do corpo, sendo estes seu campo 
de atuação. Contudo, isso não implica que elas sejam pertencentes a eles.  
Por que podemos afirmar isso? O próprio Plotino nos dá a resposta ao dizer que 
elas estão de acordo com o que está metrificado.
148
 Ou seja, há harmonia na Alma, pois 
esta possui metro e limite. Sendo as almas particulares provenientes e partícipes da 
Alma, e possuindo elas as virtudes políticas que foram delimitadas de acordo com o que 
está no mundo inteligível, podemos concluir, a partir daí, que elas não pertencem ao 
sem-metro e ao sem-limite.  
                                                          
145 Cf. n. 75 da introdução de IGAL a sua tradução das Enéadas. Cf. IGAL, J., op. cit., p 95. 
146
 Cf. GERSON, L. P., op. cit., p. 200. 
147
 Cf. En. I, 2 [19], 2, 16-19. 
148 Cf. En. I, 2 [19], 2, 17-18. 
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Como as virtudes políticas estão presentes nas almas particulares por conta do 
processo de assemelhação destas com o deus presente no mundo inteligível, logo elas se 
assemelham àquilo que está presente em deus e possuem elementos vestigiais do que 
podemos dizer que seja o melhor que há no mundo inteligível (a medida e o limite). 
 
 
2.3.3  Participação da Forma e Assemelhação ao Princípio Sem Forma 
 
 
Depois de concluir que as virtudes políticas, portanto, assemelham-se à medida 
que há no mundo inteligível e guardam em si traços da medida que há lá, Plotino fala 
que o corpo não tem medida e harmonia por participar da Matéria e não pode se 
assemelhar a deus: to\ me\n ga\r pa/nth a)/metron u(/lh o(/n pa/nth a)nwmoi/wtai kaq” 
o(/son de\ metalamba/nei ei)/douj, kata\ tosou=ton o(moiou=tai a)neide/% e)kei/n% o)/nti. 
(“Porque o totalmente sem metro, sendo matéria, é totalmente dessemelhante; 
entretanto, no quanto participa da forma, tanto se assemelha àquele que é informe”).149 
Mas a alma, que dele participa, consegue se assemelhar à Alma, ao Intelecto e, por 
conseguinte, ao Uno. A alma, para isso, é despojada de sua própria forma. 
Compreendemos isso, pois, sendo a alma originada na Alma, ela consegue participar 
mais da medida do mundo inteligível. Nós, ao olharmos para a Alma, podemos nos 
iludir e achar que ela expresse tudo o que deus é: ma=llon de\ ta\ e)ggu\j metalamba/nei 
yuxh\ de\ e)ggute/rw sw/matoj kai\ suggene/steron tau/t$ kai\ ple/on 
metalamba/Nei, w(/ste kai\ e)capata=n qeo\j fantasqei=aj, mh\ to\ pa=n qeou= tou=to $(=. 
(“Contudo, os seres próximos participam mais; a alma é mais próxima e mais congênita 
que o corpo: por isso participa mais, a ponto de até mesmo nos iludir, aparecendo-nos 
como deus, como se a totalidade de deus fosse essa”).150 
Os que possuem as virtudes políticas, conclui Plotino, assemelham-se a deus 
por meio da metrificação das afecções e a eliminação das falsas opiniões: ou(/tw me\n ou(= 
ou(=toi o(moiou=ntai. (“É assim, portanto, que esses se assemelham”).151   
 
 
                                                          
149
 Cf. En. I, 2 [19], 2, 19-21. 
150
 Cf. En. I, 2 [19], 2, 21-24. Apesar de a Alma não expressar tudo o que deus é, visto que o Intelecto 
também pode, como vimos citar alguns comentadores, ser identificado com deus, ela é o mais 
próximo que temos da imagem do divino. E, por isso, podemos afirmar que a Alma é o deus, como já 
vimos, a que Plotino se refere em todo o tratado. 
151
 Cf. En. I, 2 [19], 2, 24. 
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2.4  AS VIRTUDES PURIFICADORAS
152
 
 
 
Por meio da exposição do que são as virtudes purificadoras, Plotino nos leva a 
ver como se dá o processo de assemelhação a deus. Só podemos falar de virtudes 
purificadoras quando pressupomos que a alma está purificada, livre da equiafetação da 
Matéria e da corporeidade, e pode se tornar semelhante a deus.
153
 Aqui nos encontramos 
no cerne da argumentação plotiniana acerca da purificação por meio das virtudes.  
 
 
2.4.1  Assemelhação por Meio das Virtudes Purificadoras 
 
 
Plotino inicia sua argumentação a partir de um apontamento de Platão presente 
no Teeteto, onde este afirma que a assemelhação é a partir da fuga das coisas daqui. 
Como as virtudes políticas só podem se dar enquanto estivermos aqui, não podemos 
falar que as virtudes políticas são as que garantem a assemelhação. “Assim como o 
destino não é o mesmo que o caminho que a ele conduz, a posse das virtudes não é o 
mesmo que ter alcançando deus”.154 Por isso, a assemelhação é proveniente das virtudes 
superiores. Quando ele assim apresenta, deixa mais evidente qual é a essência das 
virtudes políticas, as virtudes superiores em sua essência:  
 
A)ll” e)pei \ th\n o(moi/wsin a)\llhn u(pofai/nei w(j th=j mei/zonoj 
a)reth=j ou)=san, peri\ e)kei/nhj lekte/on e)n %(= kai\ safe/steron e)/stai 
ma=llon kai\ th=j politikh=j h( ou)si/a, kai\ h(/tij h( mei/zwn kata\ th\n 
ou)si/an, kai\ o(/lwj o(/ti e)/sti para\ th\n politikh/n e(te/ra.  
 
Entretanto, como ele insinua que a outra assemelhação é da virtude superior, 
sobre ela devemos falar: com isso será muito mais evidente a essência da 
cívica, qual é a superior em sua essência e que, em geral, há outra virtude 
além da cívica.
 155
 
 
                                                          
152 Para tratar especificamente do tema das virtudes purificadoras, o capítulo 3 está organizado da 
seguinte forma: 1-10 – a assemelhação a deus por meio das virtudes purificadoras; 10-14 – a 
equiafetação da alma e a purificação; 15-19 – as quatro virtudes purificadoras; 19-22 – a disposição da 
alma impassível e a assemelhação ao divino; 23-30 – linguagem articulada, linguagem interior da 
alma e linguagem anterior; 31 – a virtude como pertença da Alma e não do Intelecto e do Uno. 
153
 Cf. CATAPANO, G., op. cit., p. 56. 
154
 Cf. HINES, B., op. cit., p. 254. 
155 Cf. En. I, 2 [19], 3, 1-4. 
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Além disso, o trecho em questão da obra platônica ilumina a compreensão da 
essência das virtudes superiores também e da existência de virtudes além das virtudes 
políticas.
156
  
Como vimos anteriormente, as virtudes políticas não pertencem a deus. 
Plotino, seguindo a linha reflexiva de Platão presente no Fédon, denomina as virtudes 
superiores de a(i a/)retai kaqa/rseij ou virtudes purificadoras.
157
 São assim chamadas 
“[...] porque implicam na separação da alma do corpo; uma separação não local, física 
(a morte), mas sim moral, que consiste não em se prender às preocupações do corpo 
mais do que o necessário”.158  
É a partir daí que conseguimos compreender a “fuga daqui” como 
assemelhação a deus, pois as virtudes políticas não nos permitem fugir do mundo, mas 
colaboram com um modo virtuoso de agir e estar no mundo, tanto que Platão, ao dizer 
que a assemelhação é a fuga dos males da região do mundo sensível, não chama 
somente as virtudes políticas de virtudes, mas apresenta que todas elas são purificação, 
como apresentamos em outro trecho deste texto.  
Mas Platão deixa exposto que há dois tipos de virtudes e que a assemelhação 
não se dá por meio das virtudes políticas:  
 
le/gwn dh\ o( Pla/twn th\n o(moi/wsin th\n pro\j to\n qeo\n fugh\n tw=n 
e)nteu=qen ei)=nai, kai\ tai=j a)retai=j tai=j e)n politei/# ou) to\ a(plw=j 
didou/j, a)lla\ prostiqei\j politika/j ge, kai\ a)llaxou= kaqa/rseij 
le/gwn a)pa/saj dh=lo/j te/ e)sti ditta\j tiqei\j kai\ th\n o(moi/wsin ou) 
kata\ th\n politikh\n tiqei/j. 
 
Ao dizer Platão que a assemelhação a deus é fuga das coisas daqui e não 
chamar apenas virtudes àquelas que existem na civilidade, mas acrescentar-
lhes “cívicas”, e ao dizer ainda alhures que todas elas são purificações, fica 
claro que ele afirma que existem dois tipos de virtudes e que afirma que a 
assemelhação não se dá através da virtude cívica.
159
  
 
                                                          
156
 “A virtude [política] é uma qualidade deste mundo inferior, não do mundo superior. Sem a virtude, nós 
nunca seremos capazes de nos elevar espiritualmente, mas quando deixamos a materialidade, a virtude 
[política] é deixada para trás”. Cf. HINES, B., op. cit., p. 254. 
157
 Cf. PLATÃO. Fédon 69b. Igal, em sua introdução à tradução espanhola das Enéadas, apresenta que o 
segundo grau de virtudes vem precedido por um processo drástico de purificação, o qual permite a 
separação da alma do corpo, principalmente no que tange às opiniões e as afecções próprias do 
composto. Para Igal, o processo de purificação começado por meio das virtudes purificadoras é 
negativo ao remover tudo aquilo que é alheio à alma. Cf. IGAL, J., op. cit., p. 96. 
158
 Cf. CATAPANO, G., op. cit., p. 55. Hines diz que a alma, depois de purificada de sua inclinação em 
direção à Matéria, tem sua batalha encerrada e pode, enfim, descansar em paz. Cf. HINES, B., op. cit., 
p. 257. 
159
 Cf. En. I, 2 [19], 3, 4-8. 
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Uma pergunta feita pelo interlocutor fictício de Plotino se faz importante para 
nós, pois é a partir dela que alcançamos a compreensão das virtudes purificadoras: pw=j 
ou)=n le/gomen tau/Taj kaqa/rseij kai\ pw=j katarqe/ntej ma/lista o(moiou/meqa; 
(“Como, então, dizemos que essas virtudes são purificações e como nos assemelhamos 
sobreduto quando purificados?”)160 Partindo dela, podemos compreender o que sejam as 
virtudes purificadoras.  
 
 
2.4.2  Equiafetação e Purificação  
 
 
A pergunta do interlocutor de Plotino nos leva a outro questionamento: 
purificação tem a ver com assemelhação? Ou seja: ao falarmos de uma, necessariamente 
temos que falar da outra? Elas se implicam mutuamente? 
Primeiramente, temos que esclarecer o que seria purificação para Plotino. 
Segundo De Corte, ela seria a separação da alma com relação ao corpo, durante o que a 
alma se isola de todas as coisas sensíveis. Ela não é uma cisão psíquica, o que se dá com 
a morte, mas uma retirada de tudo aquilo que não pertença à essência da alma.
161
 Ou ela 
seria uma extração/subtração daqueles elementos que jamais conseguiriam penetrar a 
alma em seu âmago, mas que lhe é estrangeiro e desconhecido.
162
  
Quando falamos de purificação, temos que admitir que há elementos impuros 
que precisam ser extirpados.
163
 Por isso Plotino se pergunta em que medida as virtudes 
são purificação e como, caso levem de fato à purificação, o ser humano pode se tornar 
semelhante a deus.  
Nós só conseguiremos compreender como as virtudes purificadoras levam à 
assemelhação a deus a partir da henologia de Plotino. A alma humana é partícipe da 
Alma, a terceira hipóstase, como já vimos asseverando ao longo de nossa reflexão. 
Dado que a Alma possui as virtudes superiores por ser perfeita, a alma particular tende a 
possuir tais virtudes. Como diz Plotino, h( de\ a)reth\ yuxh=j! nou= de\ ou=k e)/stin ou)de\ 
tou= e)pe/keina. (“[...] a virtude é coisa da alma: não há virtude do intelecto nem do que 
                                                          
160 Cf. En. I, 2 [19], 3, 9-10. 
161
 Cf. DE CORTE, M., op. cit., p. 182. 
162
 Cf. DE CORTE, M., op. cit., p. 215. 
163
 Hines diz que as afecções do corpo, quando dizem respeito ao que é próprio dos sentidos – a luz, por 
exemplo, estimulando a visão, – não afetam a alma, impedindo-a de ascender ao seu Princípio. Mas as 
afecções derivadas das marcas das sensações físicas que permanecem nela depois de as sensações 
físicas terem acabado é que levam ao processo de tornar a alma impura. Cf. HINES, B., op. cit., p. 
252.  
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está além”.)164 Por isso, ela consegue ordenar e governar a realidade sensível sem ser 
afetada por ele. 
A alma só se torna impura por causa do contato com o/da submissão ao 
corpo.
165
 Esta seria uma situação negativa, em que a alma, mesmo sendo proveniente da 
realidade inteligível e mantendo-se a ela ligada por causa de sua participação da Alma, 
submete-se à corporeidade, indo, como aponta O’meara, em direção à degradação de 
sua verdadeira vida, distanciando-se dela.
166
 A situação positiva se daria no 
desligamento dela com a realidade corporal.  
A alma se torna má, como afirma Plotino, quando se torna equiafetável pelo 
corpo e se mistura tanto com ele que não consegue mais distinguir o que é dela e o que é 
do corpo, vivendo a vida do corpo e não a sua vida inteligível. Ela seria boa e 
possuidora da virtude se não coopinasse com o corpo: h(\ e)peidh\ kakh\ me/n e)stin h( 
yuxh\ sumpefurme/nh t%= sw/mati kai\ o(mopaqh\j ginome/nh au)t%= kai\ pa/nta 
sundoca/zousa, ei)/h a(\n a)gaqh\ kai\ a)reth\n e)/xousa, ei) mh/te sundoca/soi. (“É 
porque, como a alma é má quando se confunde com o corpo e se torna eqüiafetável e 
coopina com ele em tudo, ela seria boa e possuidora de virtude se não coopinasse”).167 
Quando a alma, então, vê-se livre do apego da realidade sensível e passa a viver a sua 
vida e não a do corpo, ela começa a agir por si mesma e, a partir daí, aquelas virtudes 
que colaboraram no processo de colocar limite às afecções do corpo passam agora a ser 
consideradas purificadoras.  
Podemos compreender o processo de purificação a partir de dois aspectos que 
se tornam como que indissociáveis.
168
 O primeiro, que é negativo, consiste no desapego 
com relação às realidades sensíveis (a)fai/resij), porque lhe é necessário se afastar da 
multiplicidade inerente ao mundo sensível, principalmente no que tange àquilo que 
vimos denominando afecções corporais. O segundo é positivo, visto que a alma se volta 
para sua origem, a Alma, e esta se volta para o Intelecto (e)pistrefein), justamente por 
reconhecer nele a sua origem e o princípio de sua identidade.
169
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 Cf. En. I, 2 [19], 3, 28-29. 
165
 Hines aponta o que, contrariamente, deve acontecer na realidade: “A vida dos filósofos místicos não 
está centrada em torno das necessidades e desejos corporais. Em vez disso, ele ou ela [o filósofo ou a 
filósofa] reconhece que o corpo com o qual uma alma encarnada está atualmente envolvida deve ser o 
servo da alma, e não o mestre”. Cf. HINES, B., op. cit., p. 256. 
166
 Cf. O’MEARA, D. J., op. cit., p. 104. 
167
 Cf. En. I, 2 [19], 3, 10-13. 
168
 De acordo com Trouillard, a purificação visaria o triunfo daquilo que é o melhor em nós. Cf. 
TROUILLARD, J., op. cit., p. 169. 
169
 Cf. introdução de FLAMAND, J.-M., op. cit., p. 423. 
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2.4.3  As Virtudes Purificadoras  
 
 
São as virtudes purificadoras que nos permitem nos desapegar do mundo 
sensível em direção ao inteligível, fazendo-nos semelhantes a deus.
170
 Como apresenta 
Hadot, elas correspondem a uma transformação total da vida interior, dando um novo 
sentido ao esforço moral, que deixa de ser uma luta e se transforma em um voo 
vitorioso.
171
 É por meio do exercício delas, depois que alcançamos nossa unidade 
interna por meio do controle das afecções promovido pelas virtudes políticas, que nos 
tornamos divinizados, pois elas estão em deus.
172
 Ou como afirma O’meara, por meio 
da purificação concedida pelas virtudes purificadoras, nós nos descobrimos como uma 
realidade que independe do corpo, ou seja, como alma, que dá beleza e bondade à 
realidade corporal.
173
  
As mesmas quatro virtudes que colaboraram no controle das afecções do corpo, 
podemos encontrá-las agora com um sentido total e profundamente transformado.
174
 
Desse modo, as virtudes purificadoras não são virtudes novas que a alma adquire. Ou 
seja, Plotino não quis multiplicar as espécies de virtudes, criando uma nova classe e 
nomeando-as de modo diverso das virtudes políticas, e sim quis manter as mesmas 
virtudes a fim de distinguir os níveis ou graus de intensidade da volta ao Princípio.
175
 
Assim, de acordo com o texto de Plotino, quando passamos a pensar por nós 
mesmos, não coadunando com as opiniões que surgem por causa da união com o corpo, 
possuímos a virtude da sabedoria. Ao vencermos as paixões e desejos próprios da 
realidade corporal, possuímos a virtude da temperança. Vencendo as paixões, 
enfrentamos o domínio da realidade corporal e passamos a não temer nos separar dela, o 
que nos leva à posse da virtude da coragem.
176
 Por fim, quando a razão passa a 
predominar, possuímos a virtude da justiça: a)lla\ mo/nh e)nergoi= – o(/per e)sti\ noei=n te 
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 Cf. CATAPANO, G., op. cit., p. 56. 
171
 Cf. HADOT, P., op. cit., p. 120.  
172
 Cf. O’BRIEN, E., op. cit., p. 110. 
173
 Cf. O’MEARA, D. J., op. cit., p. 103. 
174
 Cf. CATAPANO, G., op. cit., p. 55. 
175
 Cf. PRADEAU, J.-P., op. cit., p. 118. 
176
 De acordo com Hines, as pessoas covardes nunca serão capazes de retornar ao Princípio, visto que esse 
retorno tem que passar, inevitavelmente, pela morte, que elas temem, pois estão tão ligadas ao corpo e 
sob a influência de suas afecções que não conseguem se ver existindo sem ele. Já os corajosos não: 
eles não temem se separar do corpo, pois sabem que isso é inevitável e fazem todo o esforço possível 
de “morrer” antes mesmo de sua morte. Por isso, ele aponta que “É depois da morte que se dá um 
maior progresso da alma, pois estará em posição mais elevada. Contudo, o suicídio não pode ser 
tomado como uma escolha sábia, dado que o ato de suicídio tira a oportunidade de a alma se purificar 
ainda mais”. Cf. HINES, B., op. cit., p. 278. 
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kai\ fronei=n – mh/te o(mopaqh\j ei)/h – o(/per e)sti\ swfronei=n – mh/te foboi=to de\ 
lo/goj kai\ nou=j, ta\ de\ mh\ a)ntitei/noi – dikaiosunh d” a)/n ei)/n tou=to. (“[...] mas 
atuasse sozinha – isto é, precisamente, inteligir e ser sábio –, e não fosse eqüiafetável – 
isto é, precisamente, ser temperante –, e não temesse afastar-se do corpo – isto é, 
precisamente, ser corajoso –, e a razão e o intelecto comandassem e as demais partes 
não se opusessem- e isto seria a justiça”).177  
As virtudes purificadoras podem ser encaradas sob dois níveis. O primeiro 
nível é aquele que permite a libertação completa das afecções corporais sobre a alma. O 
outro nível é aquele que se dá depois da morte física
178
 e da libertação das afecções 
corporais; é o nível da conversão para o Intelecto e da contemplação do Intelecto, no 
qual estão os modelos das virtudes.
179
  
 
 
2.4.4  Disposição, Assemelhação e a Analogia da Linguagem  
 
 
Depois de falar sobre as quatro virtudes purificadoras, Plotino apresenta que a 
alma tem uma disposição por meio da qual ela intelige (noei=) e também é impassível 
(a)paqh\j).
180
  
Como podemos entender essas afirmações plotinianas? A alma estaria disposta 
a entender a realidade sensível diferente de deus, pois ele não está disposto, no sentido 
de que a disposição requer mudar algo em si. Por isso a disposição é coisa da alma.  
Plotino diz que poderíamos afirmar que a disposição da alma pode ser tomada 
como a assemelhação a deus, dado que deus é puro. Podemos entender essa afirmação a 
partir da equiafetação da alma, quando Plotino deixa claro que a alma se torna má 
quando se “mistura” com o corpo. Esse “tornar-se má” leva a impurezas, as quais 
afastam a alma de sua origem. Assim, à medida que acontece a purificação por meio das 
quatro virtudes purificadoras, a alma consegue se separar muito mais profundamente da 
realidade sensível e se torna pura, assemelhando-se a quem é puro (deus). Imitando 
deus, a alma passa a possuir sabedoria: kaqaro\n ga\r kai\ to\ qei=on kai\ h( e)ne/rgeia 
toiau/th, w(j to\ mimou/menon e)/xein fro/nhsin. (“Esse tipo de disposição da alma, pela 
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 Cf. En. I, 2 [19], 3, 13-17.  
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 Cf. HINES, B., op. cit.,, p. 278. 
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 Macróbio, em I,8 de seus Commentarii in somnium Scipionis, diz-nos que as virtudes purificadoras 
vêm até nós para que possamos compreender deus, permitindo-nos, livres das preocupações próprias 
do corpo, meditarmos sobre as coisas do alto.  
180 Cf. En. I, 2 [19], 3, 17. 
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qual ela intelige e é assim impassível, se disséssemos que ela é a assemelhação a deus, 
não erraríamos: pois o divino também é puro e sua atividade é de tal tipo que quem a 
imita possui sabedoria”).181 
O contrário, porém, não acontece, ou seja, a Alma do mundo não imita a alma, 
pois não está disposta a isso, dado que o estar disposto é próprio da alma particular: ti/ 
ou)= ou) ka\kei=no ou(/tw dia/keitai; h)\ ou)de\ dia/keitai, yuxh=j de\ h( dia/qesij. (“Então, 
por que não está também o divino assim disposto? Não, ele não está em nenhuma 
disposição: a disposição é própria da alma”).182 Esta intelige de outra forma, diversa da 
Alma: noei= te h( yuxh\ a)/llwj tw=n de\ e)kei= to\ me\n e(te/rwj, to\ de\ ou)dez o(/lwj. 
pa/lin ou)= to\ noei=n o(mw/numon; a)lla\ to\ me\n prw/twj, to\ de\ par” e)kei/nou e(te/rwj. 
(“Ademais, a alma intelige de outro modo; mas, dos de lá, um diferentemente, outro não 
em absoluto. Mas, então, o inteligir é um homônimo? Não! Há um inteligir primário e 
outro que dele é derivado e distinto”.)183 Aqui Plotino apresenta que há dois tipos de 
intelecção: um primário, que está ligado à atividade divina da Alma, e outro derivado e 
distinto, ligado à atividade da alma particular. Estes dois tipos de intelecção se dão 
mediante as hipóstases, em que a Alma conhece por meio do discurso e de modo 
mediato aquilo que lhe é alheio (heterointelecção), enquanto o Intelecto tem 
conhecimento pleno de si por meio de uma intuição sem mediações (autointelecção) e o 
Uno está para além de qualquer intelecção (supraintelecção).
184
.  
É quando ele emprega a analogia da palavra, partindo do conceito de 
participação platônico, da mesma forma como empregara as analogias do fogo e da 
casa: 
 
w(j ga\r o) e)n fwn$= lo/goj mi/mhma tou= e)n yux$=, ou)/tw kai\ o( e)n 
yux$= mi/mhma tou= e)n e(te/r%. w(j ou)=n memerisme/noj o( e)n profop#= 
pro\j to\n e)n yux$=, ou(/tw kai\ o( e)n yux$= e(rmhneu\j w(/n e)kei/nou 
pro\j to\ pro\ au)tou=.  
 
Pois, como a palavra na fala é imitação da palavra na alma, assim também o 
que está na alma é imitação de um outro. Portanto, do mesmo modo como a 
palavra proferida é fragmentada em comparação à que está na alma, assim 
também o é a palavra na alma, que é uma intérprete daquele, em comparação 
ao anterior a ele.
185
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Ou seja, o primeiro tipo de inteligir é semelhante à palavra na fala, que é 
imitação da palavra na alma. E a palavra na alma é imitação e intérprete da palavra que 
é anterior a ela e que está na Alma. O segundo tipo, derivado e distinto, é semelhante à 
palavra proferida, que é fragmentada e totalmente diferente daquela que está na alma. 
Da mesma forma, a virtude é coisa da Alma, não havendo virtude no Intelecto nem no 
Uno.
186
 
Contudo, a purificação pelas virtudes conforme apontada por Plotino, não é 
propriamente a assemelhação com o divino, pois esta acontece em um momento 
posterior de todo o processo, pois a alma é equiafetável pelo corpo. Se isto não 
acontecesse, ela alcançaria mais plenamente as virtudes superiores.
187
 
Somente a partir do momento em que alcançamos as virtudes purificadoras é 
que é possível falarmos efetivamente de uma separação entre alma e corpo, de tal modo 
que a alma não mais compartilhe opiniões e paixões com o corpo, procurando evitar 
todo e qualquer tipo de falta, sejam elas deliberadas ou indeliberadas.  
Vale dizer que este processo de purificação, sobre cujos efeitos falaremos na 
próxima seção, é obra das virtudes purificadoras. Contudo, elas não são as chamadas 
virtudes superiores propriamente ditas, visto que são o processo de purificação e o 
estado de purificação em curso. Tanto um quanto o outro são negativos, isto é, removem 
da alma aquilo que a impede de ascender ao mundo inteligível.
188
  
 
 
2.5  O EFEITO DA PURIFICAÇÃO
189
 
 
 
Plotino dá continuidade a seu discurso e nos apresenta como as virtudes 
purificadoras não consistem no processo de purificação, mas no seu resultado.  
Devemos levar em consideração que a purificação aqui não pode ser entendida 
como somente o domínio das paixões e das afecções do corpo sobre a alma, mas sim 
                                                          
186
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como uma desvinculação afetiva da alma (tanto a superior quanto a inferior) de tudo 
aquilo que seja do corpo, a fim de se evitar qualquer tipo de erro. 
 
 
2.5.1  Estado de Pureza e Processo de Purificação  
 
 
Plotino dá prosseguimento a sua argumentação, propondo a investigação a 
respeito da purificação e da virtude, se a purificação se identifica com a virtude
190
, se 
ela vem antes da virtude ou se a virtude é justamente o processo de purificação ou o 
tornar-se puro: Zhthte/on de/, ei) h( ka/qarsij tau)to\n t$= toiau/t$ a)ret$=, h)\ 
prohgei=tai me\n h( ka/qarsij, e(/petai de\ h( a)reth/, kai\ po/teron e)n t%= katai/resqai 
h( a)reth= h(\ e)n t%= kaqai/resqai. (“Mas devemos investigar se a purificação é idêntica 
a esse tipo de virtude, ou se a purificação precede e a virtude segue, e se a virtude está 
em purificar-se ou em estar purificado”).191 
Com essa indagação, ele leva à reflexão de que se a virtude fosse ela mesma a 
purificação, então ela consistiria, sem dúvida alguma, no ato de purificar-se. De outra 
forma, se a virtude é uma consequência da purificação, então ela adviria logo após o 
processo de purificação.
 
 
A purificação, ao eliminar o mal ou aquilo que advém do contato com a 
realidade sensível e ao permitir à alma unir-se com o inteligível, “[...] constitui-se, 
sobretudo, na condição negativa da posse do bem da parte da alma (que seria a 
felicidade)”192, a qual se dá somente depois da assemelhação, dado que a purificação é 
condição imprescindível para a assemelhação.
193
 Contudo, como aponta Chiaradonna, 
“A purificação não constitui [...] uma classe autônoma e a ser vista, por sua própria 
virtude, separada da contemplação, mas é somente o grau preparatório da parte 
teórica”.194 
Essa união da alma particular com o inteligível só pode se dar por meio da 
purificação, que é vista ao mesmo tempo como separação (entre a alma e a realidade 
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 Catapano, para além da resposta dada por Plotino, diz que “A virtude se encontra assim inserida no 
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193 Cf. PRADEAU, J.-F., op. cit., p. 122. 
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sensível) e unificação (entre a alma e a realidade inteligível)
 195
, sendo que, para atingir 
esta última, a alma precisa exercer única e exclusivamente sua função intelectiva.
196
  
 
 
2.5.2  O Estado Pós-Purificatório e a União da Alma Particular com o Bem  
 
 
Para a compreensão da ação das virtudes purificadoras sobre o ser humano é 
necessário ver que a alma, em um estágio anterior, já obteve domínio sobre as afecções 
do corpo sobre ela. Com o domínio sobre as paixões, desejos, medos e sobre tudo aquilo 
que é corporal, a alma agora pode ascender à realidade inteligível, mesmo estando 
ligada ainda ao corpo, e eleva o nível das qualidades de todo o composto, tomando 
posse deste. O corpo como que passa a se submeter à alma sem resistência, posto que 
ela já o dominou por meio das virtudes políticas.  
Segundo Plotino, a virtude em purificar-se é mais imperfeita que a em estar 
purificado, pois o estar purificado é já como que uma perfeição: a)teleste/ra th=j e)n 
t%= kekaqa/rqai h( e)n t%= kaqai/resqai to\ ga\r kekaqa/rqai oi(=on te/loj h)/dh. (“A 
virtude em purificar-se é mais imperfeita que a em estar purificado: pois o estar 
purificado é já como que uma perfeição”).197 Contudo, o estar purificado é uma expulsão 
de tudo o que lhe é alheio, ao passo que o bem é diferente disso: h)/, ei) pro\ th=j 
a)kaqarsi/aj a)gaqo/n h)=n, h( ka/qarsij a)rkei= a)ll” a)rke/sei me \n h( ka/qarsij, to\ de\ 
kataleipo/menon e)/stai to\ a)gaqo/n, ou)x h( ka/qarsij. (“Ora, se algo era bom antes 
da impurificação, a purificação lhe basta; certo, a purificação bastará, mas o bem será 
aquilo que remanesce, não a purificação”).198 Ou seja, se algo antes de se tornar impuro 
era bom, a purificação lhe devolverá seu estado anterior. A purificação passa e o que 
resta é o bem. Porém, Plotino se propõe a examinar se é o bem mesmo que resta depois 
do processo de purificação. 
Entre estes dois aspectos – virtude e purificação, – Plotino argumenta que a 
virtude procedente do processo de purificação é mais imperfeita que aquela que se 
encontra no estado de pureza, pois este é uma perfeição em si. Mas o resultado da 
purificação, que é o estar purificado, possui como característica a expulsão de tudo 
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aquilo que não pertence à alma. Contudo, Plotino afirma que ser bom ou estar no bem 
não é o mesmo que expulsão de algo que não pertence à alma: a)lla\ to\ kekaqa/rqai 
a)fai/resij a)llotri/ou panto/j, to\ de\ a)gaqo\n e(/teron au)tou =. (“Porém, o estar 
purificado é uma expulsão de tudo o que é alheio, ao passo que o bem é diferente 
disso”).199  
Para fazer o exame sobre virtude e purificação, Plotino, por meio de seu 
interlocutor fictício, propõe a pergunta se a alma possui a forma de bem: a)=r” ou)=n 
a)gaqoeidhj=
200
 lekte/on; (“Então, devemos chamá-la boniforrne?”).201 Contudo, a alma 
não é capaz de permanecer na forma do bem, pois ela “nasceu” tanto para o mundo 
inteligível quanto o mundo sensível. Por isso, o bem da alma é estar com a Alma do 
mundo e com o Intelecto. Se ela se deixar levar pelo corpo, isso se lhe torna um mal.
202
 
Assim, cada uma das chamadas virtudes colabora no processo de purificação, 
visto que a alma, sendo boa, confunde-se com a realidade corporal e se deixa afetar por 
ele. A partir do momento que se torna pura, ela, necessariamente, procura estar com 
quem lhe é semelhante. E estará com ela somente quando se converter, como veremos a 
seguir.  
 
 
2.5.3  Conversão, Iluminação e Marcas do Inteligível  
 
 
Ora, Plotino dá continuidade, analisando agora os conceitos de contemplação e 
iluminação que são subsequentes ao processo de conversão que, por sua vez, é 
consequência do processo de purificação.  
A alma se torna convertida depois da purificação: h)\ meta\ th\n ka/qarsin 
e)pe/straptai.
203
 Desse modo, quando a alma se purifica, ela se converte e, estando 
convertida, a alma buscará estar com o que Plotino chama de “congênito”: dei= ou)=n 
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kaqhrame/nhn sunei=nai.
 204
 Ademais, a virtude da alma não está em se converter, mas 
no que lhe advém da mesma, a contemplação e a impressão do que ela viu no mundo 
inteligível antes de sua queda no corpo: tou=t” ou)=n h( a)reth \ au)th=j?; h)\ to\ gino/menon 
au)t$= e)k th=j e)pistrofh=j. ti ou)=n tou=to; qe/a kai\ tu/poj tou= o)fqe/ntoj e)nteqei\j kai\ 
e)nergw=n, w(j h( o)/yij peri\ to\ o(rw/menon. (“Sua virtude é isso? Sua virtude é antes o que 
surge da conversão. E o que é isso? Uma contemplação e uma impressão do que foi 
visto impressa e em atividade, como a visão em relação ao que é visto”).205 
É importante aqui nos determos sobre o conceito de e)pistrofh, o qual é 
originário de Platão e se encontra na República:  
 
– Ora – reatei – o presente discurso mostra que, em relação a essa capacidade 
inerente à alma de cada um e ao órgão com o qual se aprende, semelhante a 
olhos que só pudessem voltar-se com o corpo inteiro das trevas para a luz, 
este órgão também deve desviar-se com a alma toda daquilo que nasce, até 
que se torne capaz de suportar a visão do se e do que há de mai luminoso no 
ser; e é isso que nós chamamos o bem, não é? 
206
 
 
Segundo Radice, este conceito está intimamente ligado à alegoria da caverna e 
tem aqui significado de girar-se inteiramente das trevas para a luz, girar-se da 
aparência para a Verdade.207 Chiaradonna, por sua vez, aponta que  
 
O verbo epistrephein e o substantivo epistrophê têm um papel central nas 
Enéadas e designam a “conversão” e o retorno de qualquer coisa para aquilo 
de onde se originou e que a precede na ordem da realidade. Tal movimento 
de conversão determina a gênese do grau inferior a partir da atividade que 
procede da sua origem. Mas a “conversão” tem antes um outro significado e 
designa a ação mediante a qual nós (a saber, a nossa alma) podemos voltar a 
nossa origem e retornar para ela tirando de nós a dispersão do mundo.
208
  
 
Assim, compreendemos a conversão (ou giro) da alma em direção a sua origem 
como um movimento de iluminação, por meio do qual ela atualiza as impressões do 
mundo inteligível que estavam como que adormecidos, ao mesmo tempo em que 
reconhece o seu eu verdadeiro. 
Em sentido semelhante, Hadot apresenta considerações a respeito da 
conversão, partindo do conceito e)pistrofh, a partir das compreensões platônica, 
estoica, neoplatônica e judaico-cristã. Segundo ele, Platão em suas obras emprega este 
termo designando o movimento perfeito, o qual seria o movimento circular. É um 
                                                          
204
 Cf. n. 76 da introdução de IGAL a sua tradução das Enéadas. Cf. IGAL, J., op. cit., p 95-96. 
205
 Cf. En. I, 2 [19], 4, 14-17. 
206
 Cf. PLATÃO. República. VII, 518c. 
207
 Cf. nota 13 de RADICE, R., op. cit., p. 108. 
208
 Cf. CHIARADONNA, R., op. cit., p. 172. 
62 
movimento que está ligado a deus, ao céu, ao mundo. E, por consequência, é o 
movimento do intelecto e da reflexão. Já os estoicos viam o movimento circular como 
constitutivo da realidade substancial, designando o movimento de retorno para o centro 
ou para o interior. A visão neoplatônica, por sua vez, é o ápice da sistematização 
começada pelos estoicos. A e)pistrofh seria a lei fundamental da realidade da via 
moral, partindo do fato de que o Uno está voltado para dentro de si mesmo. A geração 
das demais hipóstases (Intelecto e Alma) se dá por meio da conversão: do Uno para si 
mesmo gera-se o Intelecto; do Intelecto para dentro de si mesmo e para o Uno gera-se a 
Alma. Da Alma para dentro de si mesma e para o Intelecto gera-se a Matéria e o mundo 
sensível. Por fim, a visão judaico-cristã leva a uma compreensão da conversão como 
uma disposição interior que permite a modificação das relações entre o homem e a 
divindade.
209
  
Paul Aubin, ao tratar da conversão em Plotino, diz que esta é reservada ao 
mundo das hipóstases e é um processo que ocorre desde a segunda hipóstase até as 
almas particulares. Como o Uno é a perfeição e está sempre voltado para si mesmo, não 
havendo algo que o transcenda, a ele não cabe a conversão. Ao Intelecto sim, porque 
este está voltado para si mesmo e para o Uno. Isso é necessário para que ele seja a 
inteligência perfeita, que conhece a si mesmo e a sua origem. A Alma, por sua vez, tem 
na conversão a sua intelectualidade, sua sabedoria e sua liberdade. Por meio da 
conversão, ela se volta para si mesma e se volta para o Intelecto. Sua conversão é dupla, 
como a do Intelecto. Ao se voltar para si mesma, a Alma faz resplandecer o traço do 
Intelecto que ela possui, o que permite dizer, com Aubin, que a conversão da Alma é 
menos perfeita que a do Intelecto por ela ser imagem da conversão do Intelecto.
210
  
Por meio da conversão, a Alma faz um processo de recolhimento das sensações 
do mundo sensível, procurando “dentro” de si os traços do inteligível. Ou como diz 
Trouillard, “Graças a esta conversão, a alma é conformada e transfigurada pelo nou=j 
que ela admira”.211  
Por meio disso, ela se torna livre, pois volta a sua origem. No caso da 
tripartição da Alma, a Alma do mundo é uma alma sábia, segundo Aubin, por causa de 
tudo o que apresentamos anteriormente. No caso das almas particulares, muda-se um 
pouco a situação, pois estas podem fugir da conversão em vista de sua equiafetação 
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daquilo que é próprio do corpo a que estão ligadas. Aqui reside a conversão do sábio, 
que é a de justamente livrar-se das afecções corporais por meio das virtudes políticas e 
purificadoras. A alma particular, assim, poderá imitar aquela autonomia do Intelecto e a 
liberdade proveniente do Uno.
212
 
Toda a conversão leva à iluminação ou reminiscência das formas inteligíveis 
que, retomando o texto de Plotino, foram contempladas pela alma antes de sua queda no 
e associação com o corpo:  
 
ou)k a)/ra ei)=xen au)ta\ ou)d” a)namimnh/sketai; h) \ ei)=xen ou)k 
e)nergou=nta, a)lla\ a)pokei/mena a)fw/tista i(/na de\ fwtisq$= kai\ 
to/te gn%= au)ta\ e)no/nta, dei= prosbalei=n t%= fwti/zonti. ei)=xe de\ 
ou)k au)ta/, a)lla\ tu/pouj dei= ou)= to/n tu/pon toi=j alhqinoi=j, w(=n kai\ 
oi( tu/poi, e)farmo/sai.  
 
Então, não as possuía [as formas inteligíveis] nem se lembra delas? Não as 
tinha ativas, mas longínquas e desalumiadas; para que sejam alumiadas e 
saiba que lhe são internas, deve projetar-se para o alumiador. Contudo, não as 
tinha elas mesmas, mas suas impressões; portanto, ela deve ajustar a 
impressão aos verdadeiros, dos quais são as impressões.
213
 
 
Por conta disso, tais formas foram distanciadas de si e tiveram sua luz 
diminuída. A única forma de recuperação da luz das formas inteligíveis presentes na 
alma é quando ela se volta para deus. A alma não possuía as formas inteligíveis, mas 
somente suas marcas. Quando ela revê em si iluminadas as marcas do mundo 
inteligível, cabe a ela se adequar, por meio dela, às formas em si. “A união da alma com 
o mundo inteligível se realiza como visão e presença do visto no vidente, como uma 
atividade contemplativa na qual sujeito e objeto se fundem, o que é peculiar do 
conhecimento noético”.214 
Antes da conversão, segundo Plotino, ambas estavam como que sem luz e, 
acontecida a conversão
215
, elas se tornam ativas e iluminadas porque a alma volta-se 
para quem a ilumina.
216
 A iluminação aqui se dá por meio da reminiscência, outra teoria 
que Plotino adéqua a partir de Platão, mediante a qual são atualizadas, na alma 
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purificada e convertida, as potencialidades advindas dos paradigmas inteligíveis, antes 
nela adormecidas.
217
  
A iluminação da alma purificada e convertida só acontece, de acordo com as 
reflexões plotinianas, porque ela contém em si os traços do inteligível, que, como vimos 
acima, estavam nela como que esquecidos ou encobertos, privados da luz (a)fotista), 
visto que a alma se deixou, em dado momento, equiafetar-se pelo corpo. A partir da 
completa conversão ao Intelecto que a alma faz concomitantemente à Alma do mundo, 
seguindo os passos do afastamento do corpo por meio das virtudes políticas e da 
purificação por meio das virtudes purificadoras, os traços
218
 do mundo inteligível 
reaparecem e alma consegue recobrar a consciência de quem ela é, tornando-se agora 
iluminada.
219
  
Apesar de que nem a purificação nem o estado advindo dela, o de pureza, são 
ainda a verdadeira virtude superior, pois esta é algo ulterior e positivo, em 
contraposição ao ato de purificação e ao estado de purificação dentro do processo 
purificativo.
220
 Portanto, a purificação por meio das virtudes purificadoras faz parte de 
um processo e não é, necessariamente, o ponto final do mesmo.  
Ao se voltar para deus, a alma agora o contempla (qewri/a) e as virtudes não 
são mais meios de dar limite e medida às afecções corporais, mas sim se tornam a 
remoção completa destas. Por meio da conversão em direção ao seu Princípio, de 
acordo com Hines, a alma purificada é capaz de contemplar o mundo inteligível 
completamente. Assim, ela consegue alcançar a satisfação do que sempre buscou e 
desejou
221, pois a sua atividade interior é sua “pura capacidade racional de 
contemplação intelectual”.222  
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218 Pradeau apresenta a seguinte reflexão sobre os traços do inteligível presentes e atualizados na alma 
depois da iluminação: “o traço não é simplesmente a indicação da existência do princípio, mas um 
legado efetivo da posse produtiva. [...] O traço se dá a partir da superabundância, ele é um dom extra, 
um suplemento da determinação: é aí que consiste, segundo Plotino, a Forma Inteligível, a ei=doj, que 
é uma força (du/namij) de produção e de compreensão”. Cf. PRADEAU, J.-F., op. cit., p. 111-113. 
219 Cf. introdução de FLAMAND, J.-M., op. cit., p. 423. Radice diz, sobre a atualização das impressões 
do mundo inteligível na Alma, que o desvelamento dessas a partir da purificação é um processo 
originário da Alma em potência. A partir do momento em que acontece a purificação, as impressões 
do mundo inteligível passam a se tornar ativas. Cf. nota 12 de RADICE, R., op. cit., p. 106. Hines, por 
sua vez, apresenta que “A separação e a purificação da alma acontecem simultaneamente, da mesma 
forma que a remoção da trevas que encobrem a luz e a consequente iluminação estão intrinsecamente 
ligadas”. Cf. HINES, B., op. cit., p. 254. 
220 Cf. n. 76 da introdução de IGAL a sua tradução das Enéadas. Cf. IGAL, J., op. cit., p. 95-96. 
221
 Cf. HINES, B., op. cit., p. 254. 
222 Cf. CHIARADONNA, R., op. cit., p. 166. 
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2.6  O ESTADO DA ALMA PARTICULAR DURANTE O PROCESSO DE 
SEPARAÇÃO DO CORPO
223
 
 
 
2.6.1  A Impassibilidade da Alma Purificada e as Afecções do Corpo  
 
 
Plotino apresenta que determinar até onde se estende a purificação permite 
deixar claro a qual deus a alma se assemelha, porque é justamente por meio da 
purificação que ela consegue se ver livre das afecções do corpo: A)ll” e)pi\ po/son h( 
ka/qarsij lekt/eon ou(/tw ga/r kai\ h( o(moi/wsij ti/ni fanera\ kai\ h( tauto/thj ti/ni 
qew=. (“Mas é preciso determinar até onde se estende a purificação: pois assim também 
será claro a que deus nos assemelhamos e a qual nos identificamos”).224 Aliás, Plotino 
propõe que a investigação das afecções do corpo sobre a alma – ele menciona a ira 
(qumo\j), o desejo (epiqumi/a)
225
 e a tristeza (lu/ph) – permite ver o quanto é possível 
justamente a alma se afastar do corpo: tou=to de/ e)sti ma/lista zhtei=n qumo\n pw=j 
kai\ e)piqumi/an kai\ ta)=lla pa/nta, lu/phn kai\ ta\ suggenh=, kai\ to\ xwri/zein a)po\ 
sw/matoj e)pi\ po/son dunato/n. (“E isso é investigar, principalmente, como são a ira, o 
desejo e todas as demais afecções, a tristeza e seus congêneres, e também o quanto é 
possível afastar-se do corpo”).226 A alma tem a capacidade de superar as afecções do 
corpo ao minimizar a ação destas sobre ela. O que se dá por meio do exercício das 
virtudes. 
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 O quinto capítulo permite ver qual é o resultado da ação das virtudes purificadoras sobre a alma 
humana. Plotino estabelece suas reflexões sobre este assunto, seguindo o seguinte esquema temático: 
1-4 – até que ponto acontece a purificação; 4-7 – a alma impassível mantém apenas as sensações 
necessárias; 7-11 – ira e medo; 12-16 – desejo; 16-28 – a alma pura não conhece a tensão entre a parte 
irracional e a racional. Neste capítulo, Plotino busca mostrar até que ponto é possível acontecer a 
purificação, que se estabelece na separação do corpo, o que se dá na máxima redução das moções 
afetivas sobre a alma. Cf. CATAPANO, G., op. cit., p. 58. 
224
 Cf. En. I. 2 [19], 5, 1-2. 
225 Os estoicos, ao trabalharem com o tema do desejo, apresentam-no como meio de criar servidão. É 
como o apresenta Gazolla: “Os desejos provocam maior ou menos grau de servidão, e é este o núcleo 
que os estoicos querem tocar, pois um homem submetido à escravidão de uma paixão não pode 
escolher, portanto está afastado da escolha para a ação moral por um subjugo, a priori. Ou, dizendo 
melhor, ‘escolhe’ de um modo necessariamente viciado.  Um desejo caprichoso, inconsistente, por 
exemplo, pode parecer algo próprio ao ser que o sente, mas se ancora, fortemente, na exterioridade, e 
suas modalidades estarão expostas no leque de outros desejos nascidos dos primeiros. Dizer a nós 
mesmos que queremos riquezasm, por decisão interior, porque isto nos traz bens e não males, e não 
considerar que tal desejo é proveninente do exterior e incide prioritariamente sobre outros 
julgamentos, tal postura configura um erro que contamina qualquer julgamento a isto vinculado. Há 
uma consonância entre o subjetivo e o objetivo no acontecimento passional, quer com relação aos 
móbiles do desejar, quer quanto ao modo de perceber e pensar tais desejos. O outro está sempre 
presente, mesmo que veladamente, e a desmedida é sempre possível.” Cf. GAZOLLA, R., op. cit., p. 
160-161. 
226
 Cf. En. I. 2 [19], 5, 2-4. 
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Plotino faz uma associação entre assemelhação e purificação. Caso admitamos 
que a purificação se estenda até a Alma do mundo, então ela não é o deus de fato ao 
qual nos assemelhamos. Por isso, deus tem que estar fora da purificação.  
Para examinar isso, Plotino diz que  
 
a)po\ me\n dh\ sw/matoj i)/swj me\n kai\ toi=j oi(=on to/poij suna/gousan 
pro\j e(auth/n, pa/ntwj me\n a)paqw=j e)/xousan kai\ ta\j a)nagkai/aj 
tw=n h(donw=n  ai)sqh/seij mo/non poioume/nhn kai\ i)atreu/seij kai\ 
a)pallaga\j po/nwn, i(/na mh\ e)noxloi=to. 
 
Com efeito, a alma pode afastar-se do corpo e, talvez, conduzir-se a locais 
como que juntos de si mesma, mantendo-se completamente impassível e 
permitindo-se apenas as sensações de prazeres necessários, os tratamentos e 
as libertações dos sofrimentos, para que não seja incomodada. 
227
 
 
Isso tudo é possível, levando-se em consideração que “As paixões sensuais e 
toda a sorte de desejos humanos simplesmente desaparecem na mesma medida em que a 
atenção do sábio se torna mais firmemente enraizada na felicidade de uma consciência 
elevada”.228 Ela se torna impassível porque ela é “[...] uma realidade perfeitamente 
incorporal que não poderá ser finalmente distraída, distraída de si mesma, por meio das 
paixões”.229 
Ao suportar ou minimizar as dores, de acordo com Plotino, e as suportando, 
torna-as menores: ta\j de\ a)lyhdo/naj a)fairou=san kai/, ei) mh\ oi(=on te, pra/wj 
fe/rousan kai e)la/ttouj tiqei=san t%= mh\ sumpa/sxein (“[...] e suprimindo as dores 
e, se isso não for possível, suportando-as docemente e tornando-as menores por não 
afetar-se com elas”)230. As dores só podem causar algo na alma se ela assim se deixar 
perturbar. Como passou pelo processo de purificação, os efeitos das dores e sofrimentos 
podem lhes ser extirpados ou, se isso não for possível, minimizados.
231
 
Com relação à ira, temos: to\n de\ qumo\n o(/son oi(=on te a)fairou=san kai/, ei) 
dunato/n, pa/nth, ei) de\ mh/, mh\ gou=n au)th\n sunorgizome/nhn, a)lla” a)/llou ei)=nai to\ 
a)proai/reton, to\ de\ a)proaireton o)li/gon ei)=nai kai\ a)sqene/j. (“[...] e eliminando na 
medida de sua capacidade a ira – totalmente, se possível, porém, se não, pelo menos não 
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 Cf. En. I. 2 [19], 5, 4-8. De acordo com Flamand, aqui encontramos em Plotino uma herança estoica, a 
impassibilidade, que, contudo, não é um fim em si mesmo, mas é a contemplação do inteligível pela 
alma, dando significado à ética. Cf. introdução de FLAMAND, J.-M., op. cit., p. 423. 
228
 Cf. HINES, B., op. cit., p. 256. 
229
 Cf. PRADEAU, J.-F., op. cit., p. 126. 
230
 Cf. En. I. 2 [19], 5, 8-10. 
231
 Quando formos falar sobre a felicidade a partir do Tratado 46, veremos que quem possui a vida feliz 
não se abala diante das perturbações e sofrimentos. 
67 
se deixando irritar, mas deixando que a ira involuntária  seja de outro e que, mesmo 
involuntária, seja essa ira pouca e fraca”).232 Ela pode ser de todo eliminada ou a pessoa 
pode não se deixar afetar por ela. Ao eliminar a ira ou não se deixando irritar, a ira se 
torna fraca. Mas a ira pode ser involuntária ou ser causada por outro. Se isso acontecer, 
ela terá pouca intensidade.  
Da mesma forma o temor, o qual “[...] faz parte da vida da maioria das pessoas, 
assim como da vida das nações, o que dificulta ver a existência sem preocupação. Isto 
acontece [...] porque não podemos ter uma visão da existência sem nossos corpos”.233 
Plotino diz que to\n de\ fo/bon pa/nth: peri\ ou)deno\j ga\r fobh/setai – to\ de\ 
a)proai/reton kai\ e)ntau=qa – plh/n g” e)n nouqeth/sei. (“[...] eliminando o medo 
completamente: pois nada temerá – mas o involuntário está presente aqui também –, 
exceto em caso de advertência”).234 Ao eliminar o temor, a alma nada temerá, porque, 
ao estar purificada, ela sabe-se imortal e proveniente do mundo inteligível. O temor, 
contudo, manifestar-se-á à alma em uma ocasião: quando isto lhe servir de advertência 
frente a algum perigo.
235
 
E com relação ao desejo? Plotino diz que a alma não terá desejo por algo que 
seja vil ou desprezível, nem mesmo por comida ou bebida, pois disso depende o corpo. 
Mas caso a alma o tenha, será por coisas naturais:  
 
o(/ti me\n mhdeno\j fau/lou, dh=lon: si/twn de\ kai\ potw=n pro\j 
a)/nesin ou)k au)th\ e(/cei: ou)de\ tw=n a)frodisi/wn de/’ ei)/ d” a)/ra, 
fusikw=n, oi)=mai, kai\ ou)de\ to\ a)proai/reton e)/xousan: ei)/ d” a)/ra, 
o(/son meta\ fantasi/aj protupou=j kai\ tau/thj. 
 
E o desejo? Que não o terá por nada vil, é óbvio; de comida e de bebida para 
sua remição, não é ela mesma quem o terá; e tampouco pelos assuntos de 
Afrodite; mas, se os tiver, será por coisas naturais, creio, e que não 
contenham sequer o involuntário; porém, se os tiver, será apenas com a 
imaginação e quando esta estiver propensa.236 
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 Cf. En. I. 2 [19], 5, 10-13. 
233
 Cf. HINES, B., op. cit., p. 278. 
234
 Cf. En. I. 2 [19], 5, 13-14. 
235
 Retomando o texto grego, temos sobre este trecho que trata do temor:  to\n de\ fo/bom pa/nth peri\ 
ou)deno\j ga\r fobh/setai - to\ de\ a)proai/reton kai\ e)ntau=qa - plh/n g” e)n nouqeth \sei. Igal e 
Radice traduzem o termo fo/boj  por “temor”; Flamand e Baracat Júnior por “medo”. Qual dos dois 
posicionamentos pode ser tomado em nossa análise do tratado? O medo traz em si um sentido 
negativo. Contudo, o temor pode ser adotado tanto em seu sentido negativo quanto em seu sentido 
positivo, como no caso do temor reverencial ou nobre (ai)doj), o qual surge em caso de admoestações. 
Optamos aqui pelo posicionamento de Igal e Radice de traduzir o termo grego por “temor”, a despeito 
de termos adotado a tradução portuguesa de Baracat Júnior para nosso texto. Cf. En. I. 2 [19], 5, 14. 
Conferir também as traduções de Igal, Radice e Flamand com relação ao que dissemos acima. 
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 Cf. En. I. 2 [19], 5, 15-19.  
68 
Hines, a respeito do desejo que se faz presente no corpo e que pode afetar a 
alma, diz que 
 
O melhor de tudo para a alma é não ter desejo físico algum por todas as 
coisas, mas para o corpo é uma questão quase que de dever. Nós devemos 
comer e beber e fazer sexo para viver, e não viver para comer e beber e fazer 
sexo. Se nós ainda formos atraídos pelos prazeres sensuais, eles devem ser 
simples prazeres. Passar uma noite tranquila bebendo vinho com os amigos é 
preferível a deleitar-se embriagado em uma orgia das Bacanais. Desejos não 
naturais que vão muito além da satisfação das necessidades e desejos físicos 
do corpo devem continuar a ser uma fantasia, e não realidade, e devem entrar 
na imaginação de uma pessoa só quando a razão estiver temporariamente 
desamparada. Os desejos e as necessidades corporais fazem parte da nossa 
natureza física, a qual compartilhamos com os outros animais. No entanto, a 
verdadeira condição natural da alma não é estar conectada a um corpo 
material, ou, se já estiver encarnada, ela deve ser independente tanto quanto 
for possível da carne, do sangue e dos ossos com os quais ela é 
temporariamente parceira.
237
  
 
A alma será purificada de tudo isso e desejará tornar pura também sua parte 
irracional para não sofrer nada: o(/lwj de\ au(/th me\n pa/ntwn tou/twn kaqara\ e)/stai 
kai\ to\ a)/logon de\ boulh/setai kai\ au)to\ kaqaro\n poih=sai, w(/ste mhde\ 
plh/ttesqai’ ei) d” a)/ra, mh \ sfo/dra, a)ll” o)li/gaj ta \j plhga\j au)tou= ei)=nai kai\ 
eu)qu\j luome/naj t$= geitonh/sei. (“Em suma, a alma será pura de tudo isso e desejará 
tornar pura também sua parte irracional para que nem mesmo seja impactada; todavia, 
se o for, que não seja fortemente, mas que os golpes sejam poucos e imediatamente 
desfeitos pela proximidade da alma”).238 Mas se tiver de sofrer, não será fortemente, por 
causa da proximidade que a alma particular tem com relação à Alma. 
Quando a alma se purifica desses elementos, ela procura levar até mesmo sua 
parte irracional ao processo de purificação, a fim de que ela não possa ser afetada pelos 
aspectos pertinentes ao corpo. Porque se o faz, pode levar a alma como um todo 
novamente à corrupção. Contudo, se não for possível evitar que a parte irracional seja 
afetada, pelo menos que aconteça de forma branda.  
Para explicar essa tensão entre a parte racional e a irracional, Plotino emprega a 
analogia do sábio: w(/sper ei)/ tij sof%= geitonw=n a)polau/oi th=j tou= sofou= 
geitnia/sewj h)/ o(moioj geno/menoj h)/ ai)dou/menoj, w(j mhde\n tolma=n poiei=n w(=n o( 
a)gaqo\j ou) qe/lei. (“Como se alguém avizinhando-se de um sábio, tirasse proveito da 
vizinhança do sábio, seja tornando-se semelhante a ele, seja reverenciando-o tanto que 
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 Cf. HINES, B., op. cit., p. 256. 
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 Cf. En. I. 2 [19], 5, 19-22. 
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não ouse fazer nada que o homem bom não deseje”)239. Assim, da mesma forma que 
aquele se que se aproxima do sábio procura tornar-se semelhante a ele e desejar o que 
ele deseja, a alma procura fazê-lo quando se aproxima de sua origem. 
A parte irracional e inferior reverenciará a parte superior da alma por causa da 
razão. A parte inferior se desagradará por qualquer alteração por ter sido fraca e não ter 
se mantido na presença de seu senhor, a Alma e o Intelecto: ou)/koun e(/stai ma/xh: 
a)rkei= ga\r parw\n o( lo/goj, o(\n to\ xei=ron ai)d/esetai, w(/ste kai\ au)to\ to\ xei=ron 
dusxera=nai, e)a/n ti o(/lwj kinhq$=, o(/ti mh\ h(suxi/an n)=ge paro/ntoj tou= despo/tou, 
kai\ a)sqe/neian au)t%= e)pitimh=sai. (“ Assim, não haverá guerra: basta estar presente a 
razão, à qual a parte inferior reverenciará de tal modo que a própria parte inferior se 
desagradará, caso haja qualquer excitação, por não ter-se mantido quieta na presença de 
seu senhor, e reprovará a si mesma por sua fraqueza”).240 
Depois de todo esse processo, a alma agora alcança outro nível de virtudes, 
seguindo a clássica divisão porfiriana, como apresentaremos a seguir. 
 
 
2.7  AS VIRTUDES DA ALMA PURIFICADA
241
 
 
 
As virtudes purificadoras são aquelas que levam à separação entre o corpo e a 
alma, levando esta última a certo desapego das afecções do corpo sobre ela. Assim, à 
purificação segue-se a contemplação
242
, momento em que as virtudes podem ser chamas 
de virtudes contemplativas (ai) qeoretikai a)/retai). Enquanto a purificação tem 
origem no espaço e no tempo, a partir do exercício das virtudes políticas, as virtudes 
contemplativas se dão no mundo inteligível, para além de toda a realidade sensível. 
                                                          
239 Cf. En. I. 2 [19], 5, 22-24. 
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 Cf. En. I. 2 [19], 5, 15-28. 
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 Para tratar das virtudes contemplativas, Plotino estrutura o capítulo 6 da seguinte forma: 1-6 – os 
impulsos involuntários da alma têm origem no daimon; 6-9 – desaparecimento dos impulsos e volta da 
alma ao seu Princípio; 10-17 – a virtude como contemplação do que há no Intelecto e diferença entre a 
virtude que há na alma e a virtude análoga no Intelecto; 18-22 – o exemplo da justiça em si; 22-25 – 
extensão a outras virtudes. 
242
 Conforme Hadot, o objetivo das virtudes é justamente levar a alma à contemplação do Intelecto e, 
depois, do Uno, pois elas são uma extensão da contemplação. Para Plotino, toda a vida é, basicamente, 
contemplação. O ser humano nasce da contemplação (quando o Intelecto contempla o Uno e dá 
origem à Alma e quando esta contempla o Intelecto e dá origem ao mundo sensível) e volta à 
contemplação (por meio das virtudes e, como veremos no próximo capítulo, pela dialética). Cf. 
HADOT, P., op. cit., p. 122.  
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As virtudes contemplativas levam a alma a se tornar semelhante à Alma, visto 
que ela está voltada para o Intelecto, mesmo que dê origem e ordene a realidade 
sensível.
243
 
 
 
2.7.1  Origem e Desaparecimento dos Impulsos Involuntários e Volta da Alma 
Particular para seu Princípio  
 
 
Um questionamento Plotino suscita: ele diz que nenhum dos atos que ele 
mencionara anteriormente (ira, desejo, sofrimento, tristeza) são erros
244
 para o ser 
humano, mas retidão: E)/sti me\n ou)=n ou)de\n tw=n toiou/twn a(marti/a. (“Dessa forma, 
nenhum desses atos é pecado para o homem, mas retidão”)245. Por que ele assim diz? 
O empenho do ser humano, segundo ele, não é fugir do erro, mas em se 
assemelhar a deus: a)lla\ kato/rqwsij a)nqrw/p%: a)ll” h( spoudh \ ou)k e)/cw 
a(marti/as ei)=nai, a)lla\ qeo\n ei)=nai. (“[...] todavia, nosso empenho não é em estarmos 
fora do pecado, mas em sermos deus”).246 Os erros, de acordo com Trouillard, são a 
fraqueza da alma. Mas não são tanto uma inversão ou aversão de algo que provenha de 
uma insuficiência espiritual. Por serem uma fraqueza da alma por causa de sua 
equiafetação, os erros podem ser reparados sem perdão e/ou expiação. Basta apenas 
uma mudança de plano, cultivando-se a sabedoria e tendo-se deus como modelo.
247
 
Pois, à medida que o ser humano busca se assemelhar a deus, ele, automaticamente, 
elimina os erros. Daí porque Plotino afirma que nosso empenho não é tentarmos estar 
fora do erro, mas em nos assemelharmos a deus. E isso acontece quando a alma chega 
ao estágio das virtudes contemplativas. 
De acordo com Plotino, se esses atos errôneos
 248
 surgem involuntariamente, 
deus seria homem e daimon
249
. Mas se não surgirem, será apenas deus: ei) me\n ou)=n ti 
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 De acordo com Brandão, daí decorre que a Alma não possui as virtudes políticas e purificadoras, mas 
sim as virtudes contemplativas, dada sua constante visão e contemplação do Intelecto, tornando-a 
semelhante a ele. Cf. BRANDÃO, B. G. dos S. L. Ascensão e virtude em Plotino. Universidade 
Federal de Minas Gerais, Faculdade de Filosofia e Ciências. Tese de doutorado. 2012. p. 170. 
244 Baracat Júnior traduz o termo grego a(marti/a por pecado. Contudo, esta tradução não reflete 
substancialmente o que o termo quer expressar, o que melhor seria expresso por erro. 
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 Cf. En. I. 2 [19], 6, 1. 
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 Cf. En. I. 2 [19], 6, 2. 
247
 Cf. TROUILLARD, J., op. cit., p. 202.  
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 Cf. En. I, 2 [19], 6, 3-6. Esses atos a que se refere Plotino, segundo Igal, não são pecados porque se 
tratam, sobretudo, de faltas indeliberadas. Cf. IGAL, J., op. cit., p. 216. 
249 Nós nos tornamos daimona porque não eliminamos de todo a influência das afecções corporais sobre 
nós enquanto houver a união do composto animal. Somente por meio da morte é que há a 
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tw=n toiou/twn a)proai/reton gi/noito, qeo\j a)\n ei)/n o( toiou=toj kai\ dai/mwn diplou=h 
w)/n, ma=llon de\ e)/xwn su\n au)t%= a)/llon a)/llhn a)reth\n e)/xonta: ei) de\ mhde/n, qeo\j 
mo/non: qeo\j de\ t%n e(pome/nwn t%= prw/t%. (“Assim, se algum de tais atos surge 
involuntariamente, deus seria um tal homem e também daimon – ele seria duplo, ou 
melhor, teria consigo um outro que possui virtude distinta; mas, se nenhum surge, seria 
apenas deus: um dos deuses que seguem o primeiro”).250 Dito de outra forma, ao se 
evitar os erros deliberados, a alma se torna como que uma mistura de deus e daimon, e 
ao se evitar todo tipo de erro indeliberado, a alma se torna, então, um deus e consegue 
recuperar o seu eu mais primitivo, quando estava no mundo inteligível em 
contemplação diante do Intelecto.
251
 
 
 
2.7.2  Virtude e Contemplação  
 
 
Seguindo o discurso de Plotino, um questionamento seu se faz importante: ti/j 
ou)/n e(ka/sth a)reth\ t%= toiou/t%; (“Então, que é cada uma das virtudes em um homem 
assim?”).252 Plotino dá a resposta, dizendo que sabedoria e prudência são as virtudes do 
homem que procede sem erros, pois aquelas são elementos próprios do Intelecto. Ao 
evitar os erros (deliberados ou não), a alma encontra-se, depois de todo o processo de 
purificação, diante do Intelecto, que possui tais virtudes. Mas ele as possui por contato 
imediato. Como afirma Baracat Júnior: “O que Plotino parece dizer é que nossa virtude, 
quando nos elevamos, é a sabedoria teórica e prática que nos advém da contemplação 
das formas que estão contidas no intelecto; mas o intelecto as possui por contato 
imediato”.253 Ou seja, nós possuímos tais virtudes por intermédio da contemplação do 
Intelecto, enquanto ele não necessita de nenhuma intermediação, pois elas lhe são 
inerentes. Apesar de empregarmos o termo virtude para nos referir ao Intelecto, nele 
elas, necessariamente, não têm que ser chamadas de virtudes. Mas quando nos referimos 
                                                                                                                                                                          
desvinculação. “Esta convivência pacífica com os resíduos que não podem ser eliminados da 
corporeidade não permitem ao homem ser um deus, mas, sobretudo, um daimon, que é uma entidade 
intermediária entre a humanidade e a divindade”. Cf. CATAPANO, G., op. cit., p. 58. 
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 Cf. En. I, 2 [19], 6, 3-5. 
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 Cf. IGAL, J., op. cit., p. 204. 
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 Cf. En. I, 2 [19], 6, 10. 
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 Cf. nota 36 de BARACAT JÚNIOR, J. C., op. cit., p. 260. 
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à alma/Alma sim: ka\kei= me\n ou)k a)ret$/, e)n de\ yux$= a)reth/. (“Lá não é virtude, mas 
na alma é virtude”).254 
Plotino se indaga, então: e)kei= ou)=n ti/; (“Então, o que é [a virtude] lá?).255 É 
tanto a atividade do Intelecto quanto aquilo que é o Intelecto.
256
 No mundo sensível, 
podemos compreender a virtude como algo que veio do mundo inteligível, mas lá elas 
não são virtudes, e sim paradigmas. Contudo, as impressões dela se tornam virtude na 
Alma.  
Assim, cada virtude que permitiu o controle da alma sobre as afecções do 
corpo, que permitiu a libertação da alma da ingerência dessas mesmas afecções, agora 
leva a alma a ser semelhante à Alma, a qual contempla o Intelecto e está sempre voltada 
para ele. Elas agora aparecem inteiramente relacionadas ao Intelecto e à contemplação 
dele, o qual está em constante contemplação de si mesmo e está voltado para o Princípio 
de todas as coisas, o Uno.
257
 Dessa forma, “Somente quando a alma for capaz de 
desfrutar da luz do Intelecto no Mundo das Formas, ela finalmente começará a desfrutar 
da verdadeira felicidade”.258 
Conforme afirma Hadot, a prática das virtudes permite a alma voltar-se para 
deus, isto é, a ter novamente sua vida espiritual. Neste estágio em que ela contempla a 
hipóstase de onde procedeu, a virtude se torna um estado estável, que fomenta na alma a 
disposição para a união divina. Quando a alma que ainda está unida ao corpo descuida e 
fica em risco de sair do estado da contemplação diante de deus, a virtude permite-lhe 
manter o estado de purificação que alcançou outrora e manter, de forma contínua, a 
união divina com o Intelecto.
259
 
Ao tratar da justiça, especificamente, o interlocutor fictício pergunta: 
dikaiosu/nh de\ ei)/per oi)keiopragi/a, a)=ra ai)ei\ e)n plh/qei merw=n; (“Todavia, se a 
justiça é mesmo suigerência, ocorre sempre em uma multiplicidade de partes”?)260 A 
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 Cf. En. I, 2 [19], 6, 13. 
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 Cf. En. I, 2 [19], 6, 13. 
256
 Cf. En. I, 2 [19], 6, 12-16. 
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 A virtude superior perfeita é, segundo Igal, a união da Alma com o Intelecto. Ela é a visão e a 
iluminação da Alma por meio da reminiscência que atualiza as impressões do Intelecto que estão na 
Alma como que adormecidas. Cf. IGAL, J., op. cit., p. 96. 
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 Cf. HINES, B., op. cit., p. 257. 
259 Cf. HADOT, P., op. cit., p. 117. Mas, de acordo com Catapano, “As virtudes superiores não só se 
definem em relação ao Nou=j, mas antes ‘derivam’ dele, como a imagem do modelo”. Cf. 
CATAPANO, G., op. cit., p. 60. 
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 Cf. En. I, 2 [19], 6, 18-19. 
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justiça enquanto oi)keiopragi/a só o é porque se aplica a várias partes, conjugando-as e 
as harmonizando. A pergunta, então, refere-se a isso.  
A resposta de Plotino à pergunta é não, apresentando que há dois tipos de 
justiça: há a que ocorre na multiplicidade e outra que ocorre na unidade.
261
 Ora, a 
multiplicidade é pertinente ao mundo sensível, como vimos quando falamos da analogia 
da casa. Assim, há uma justiça que regulamenta e harmoniza as partes do mundo 
sensível, enquanto a unidade refere-se ao mundo inteligível, que não pode ser dividido, 
podendo ser a justiça, então, denominada de o(/lwj oi)keiopragi/a (justiça ou 
suigerência absoluta)
262
.  
A verdadeira justiça, segundo Plotino, é aquela que leva à unidade em si e 
consigo mesmo: h( gou=n a)lhqh\j au)todikaiosu/nh e(no\j pro\j au)to/. (“ A verdadeira 
justiça em si é precisamente a da unidade para consigo”).263 Retomemos o exemplo da 
analogia da casa. No mundo inteligível, a justiça que se faz presente na casa é 
justamente a unidade que há nela mesma. Não existe outra casa, porque ela não pode ser 
dividida em partes.  
As quatro virtudes, agora como virtudes contemplativas, assumem 
características superiores:  
 
w(/ste kai\ t$= yux$= dikaiosu/nh h( mei/zwn to\ pro\j nou=n e)nergei=n, 
to\ de\ swfronei=n h( ei)/sw pro\j nou=n strofh/, h) de\ a)ndri/a a)pa/qeia 
kaq” o(moi /wsin tou= pro\j o(/ ble/pei a)paqe\j o)\n th\n fu/sin, au)th\ de\ 
e)c a)reth=j, i(/na mh\ sumpaq$= t$= xei/roni sunoi/k%.  
 
[...] assim, a justiça superior da alma é a atividade orientada para o intelecto, 
a temperança é a versão de seu interior para o intelecto, e a coragem é a 
impassibilidade conforme à assemelhação àquilo para o qual olha, que é 
impassível por natureza, ao passo que a alma o é a partir da virtude, a fim de 
não coafetar-se com seu conviva inferior.
 264
 
 
A justiça é a atividade orientada para o Intelecto; a temperança é a conversão 
do interior para o Intelecto; a coragem é a impassibilidade por meio da assemelhação 
àquilo a que se olha. E por meio das virtudes contemplativas, a alma busca não mais se 
coafetar com o corpo.
265
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 Cf. En. I, 2 [19], 6, 18-19. 
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 Cf. En. I, 2 [19], 6, 20. 
263 Cf. En. I, 2 [19], 6, 21. 
264 Cf. En. I, 2 [19], 6, 22-26. 
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 Macróbio chama as virtudes próprias da contemplação de purgati jam defaecatique animi. Essas 
virtudes, como estão puras, adéquam-se à alma que agora já está purificada de seu contato com o 
mundo sensível. A prudência nos levaria a preferir as coisas divinas às coisas do mundo sensível, e 
principalmente nos levaria a ver e contemplar as coisas do mundo inteligível como se fossem as 
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2.8  IMPLICAÇÃO MÚTUA DAS VIRTUDES
266
 
 
 
Por fim, Plotino discorre a respeito do quarto nível de virtudes, de acordo com 
a divisão porfiriana, as virtudes paradigmáticas. São as virtudes paradigmáticas o ponto 
final com relação a todo processo de assemelhação a deus, implicando-se mutuamente, 
como veremos a seguir.  
 
 
2.8.1  Implicação Mútua das Quatro Virtudes e seus Modelos no Intelecto 
 
 
As virtudes paradigmáticas presentes na alma purificada, segundo Plotino, 
implicam-se mutuamente. Mesmo enquanto paradigmas presentes no Intelecto, as 
virtudes relacionam-se dessa forma (de forma mútua): A)ntakolouqou=si toi/nun 
a)llh/laij kai\ au)=tai ai( a)retai\ e)n yux$=, w(/sper ka\kei= ta\ pro\ th=j a)reth=j ai( e)n 
n%= w(/sper paradei/gmata. (“Portanto, mesmo essas que são virtudes na alma se 
implicam reciprocamente, assim como o fazem aquelas que, lá, anteriores à virtude, são 
como que paradigmas no intelecto”).267  
As quatro virtudes, enquanto paradigmas do e no Intelecto, possuem outras 
características: kai\ ga\r h( no/hsij e)kei= e)pisth/mh kai\ sofi/a, to\ de\ pro\j au)to\n h( 
sofrosu/nh, to\ de\ oi)kei=on e)/rgon h( oi)keiopragi/a, to\ de\ oi(=on a)ndri/a h( au)l/othj 
kai\ to\ e)f” au(tou= me/nein kaqaro/n. (“Porque intelecção lá é ciência e sabedoria; o 
estar voltado para si mesmo, a temperança; o ato próprio, a suigerência; o que é como 
que coragem, a irmaterialidade e o permanecer puro em si mesmo”).268 A prudência, 
associada à ciência, é a atividade de intelecção do Intelecto; a temperança é a 
                                                                                                                                                                          
únicas coisas existentes. A temperança consistiria no esquecimento das paixões próprias do corpo, e 
não somente na supressão delas. A coragem nos levaria a ignorar as coisas do mundo sensível, ao 
invés de somente vencê-las. E a justiça, por fim, é a união com a Inteligência superior e divina, sem, 
contudo, destruir a relação de imitação. Cf. MACROBIUS, A. TH. Commentarii, I, 8. 
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 Para tanto, temos a seguinte estrutura de acordo com as temáticas que lhe são inerentes: 1-10 – 
implicação mútua das quatro virtudes na alma e seus modelos no Intelecto; 10-12 – a vida do sábio; 
13-20 – as virtudes inferiores envolvidas pelas superiores; 21-28 – escolha entre a vida do homem de 
bem e a vida dos deuses.  
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 Cf. En. I, 2 [19], 7, 1-3. Segundo Dillon, este capítulo do tratado como que faz uma referência à 
doutrina estoica da a)ntakolouqi/a (implicação mútua das virtudes). Cf. nota 18 de DILLON, J. In: 
PLOTINUS. The Enneads. Trad.: MACKENNA, S. Londres: Penguin Books, 1991, p. 22. 
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 Cf. En. I, 2 [19], 7, 3-5. 
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autorreflexão ou o estar voltado para si mesmo; a ação em si é a justiça; o não estar 
ligado à Matéria e a permanência pura em si mesmo é a coragem.
269
  
Na Alma, de acordo com Plotino, o estar voltado para o Intelecto é a sabedoria 
e a prudência. Essas são virtudes dela, mas ela [a Alma] não é essas virtudes, 
diferentemente do Intelecto, em quem coincide quem ele é com a sabedoria e 
prudência
270
. A sabedoria e a prudência são inerentes ao Intelecto e partem de sua 
essência, como ele afirma.
271
 Na Alma é somente algo que lhe é dado de fora, do 
Intelecto. Tais virtudes às quais Plotino se refere são a sabedoria e a prudência.  
Igal relembra que Aristóteles fazia distinção entre sabedoria teorética (sofi/a) 
e a prática (fro/nhsij) como dois hábitos distintos, enquanto Platão e, notadamente, 
Plotino não a fazem, pois tanto o aspecto teorético quanto o prático da sabedoria fazem 
parte de uma mesma virtude.
272
  
Catapano, por sua vez, diz que essa distinção entre sofi/a e fro/nhsij se dá 
somente no âmbito da fro/nhsij inferior (ligada à razão discursiva), quando a fro/nhsij 
é subordinada à sofi/a. Em um nível superior, essa subordinação ou distinção não 
existe, pois ambas são sinônimos.
273
  
Conforme Plotino, por meio do processo de purificação, as virtudes 
purificadoras passam a ser paradigmas, já que são purificações, no sentido de estar 
purificado: kai\ t$= kaqa/rsei de/, ei)/per pa=sai kaqa/rseij kata\ to\ kekaqa/rqai, 
a)na/gkh pa/saj: h)\ ou)demi/a telei/a. ( Mas também pela purificação é necessário que 
todas o sejam, uma vez que são todas elas purificações no sentido de estar purificado; se 
não, nenhuma será perfeita”).274 Essas virtudes superiores provêm do Intelecto e mesmo 
que nele não existam como virtudes, elas têm nele o seu modelo.  
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 Em seus Commentarii, Macróbio diz que as virtudes paradigmáticas se encontram no próprio Intelecto, 
de onde as virtudes surgem em graus. Ele apresenta que no Intelecto estão as formas originais e, por 
isso, ele também contém todo tipo de virtudes em si, que dele procedem. A prudência, portanto, seria 
o Intelecto em si mesmo. A temperança consiste em uma atenção e uma autorreflexão do próprio 
Intelecto. A coragem em uma quietude da mente. E a justiça seria a manutenção da ação do Intelecto, 
submetendo-se à lei eterna. Cf. MACROBIUS, A. Th. Commentarii, I, 8.  
270 De acordo com Catapano, “A fro/nhsij é, assim, ao mesmo tempo uma virtude e uma potência 
cognitiva, acessível ao nou=j”. Cf. CATAPANO, G., op. cit., p. 73. 
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 Cf. En. I, 2 [19], 7, 5-8. 
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 Cf. IGAL, J., op. cit., p. 219. Essa distinção entre sabedoria e prudência, segundo Bouillet, vem 
notadamente de Aristóteles, partindo do conceito de virtudes naturais e de virtudes perfeitas. Cf. 
BOUILLET, M.-N., op. cit., p. 398-401. Para uma melhor compreensão, conferir a Ética a Nicômaco: 
VI,5, sobre a prudência; VI,7 e I,13, sobre a subordinação da prudência à sabedoria; VI,13, sobre a 
distinção entre as virtudes naturais e as virtudes perfeitas.  
273 Cf. CATAPANO, G., op. cit., p. 77. 
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 Cf. En. I, 2 [19], 7, 8-10. 
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Todas as virtudes são purificações, mas não no sentido de serem o ato de 
purificar, e sim no sentido de estarem purificadas, pois pertencem às almas particulares 
e à Alma. Dessa forma, a Alma possui, necessariamente, as virtudes inferiores em 
potência, por ela ter como partícipes as almas particulares, que possuem as virtudes 
inferiores. Mas as almas particulares não possuem, necessariamente, as virtudes 
superiores, e sim somente as inferiores: kai\ o( me\n e)/xwn ta\j e)la/ttouj ou)k 
a)nagkai/wj e)/xei e)kei/naj. (“E o possuidor das superiores tem também, por 
necessidade, as inferiores em potência, mas o das inferiores não necessariamente possui 
aquelas”).275 Pelo que Plotino deixa entrever, as almas particulares nem mesmo 
possuem as virtudes superiores em potência, mas somente as inferiores em ato.  
Dito de outra forma, as almas particulares possuem as virtudes inferiores em 
ato e a Alma as possui em potência. A Alma possui, além disso, as virtudes superiores 
em ato. Ao passo que as almas particulares não as possuem nem em ato nem em 
potência. A assemelhação, então, entre a Alma e as almas particulares vai se dar por 
meio das virtudes inferiores que estão presentes em potência na Alma e em ato nas 
almas particulares.  
Plotino propõe que se deve investigar se quem possui as virtudes superiores 
possui as inferiores em ato ou de outro modo: po/tera de\ e)nergei/# e)/xei kai\ ta\j 
e)la/ttouj o( ta\j mei/zouj h)\ a)/llon to/pon, skepte/on kaq” e(ka/sthn. (“O problema de 
se quem possui as superiores também possui as inferiores em ato ou de outro modo deve 
ser investigado”)276. É o caso da prudência superior. Se ela emprega outros princípios, 
por ser superior e estar no Intelecto como paradigma, e estando esta ativa na alma, como 
podemos falar da prudência inferior, se esta como que entra em um estado de 
inatividade?
277
 É o mesmo caso das outras virtudes: se a temperança e a coragem 
superiores estão ativas na alma, a temperança e a coragem inferiores desaparecem?  
Plotino leva à conclusão de que as virtudes de mesmo grau implicariam umas 
com as outras. Assim, as virtudes inferiores implicariam nas virtudes inferiores e as 
superiores, nas superiores. Já as superiores implicariam com as inferiores, mas o inverso 
não aconteceria.
278
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 Cf. En. I, 2 [19], 7, 13-14. 
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 Cf. En. I, 2 [19], 7, 14-16. 
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 Cf. IGAL, J., op. cit., p. 205. 
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Ele se indaga se o homem sábio deve ao menos conhecê-las e possuir o que 
delas provém? Atuará, talvez, circunstancialmente de acordo com algumas delas. Mas 
ao atingir os princípios supremos, agirá de acordo com eles.
279
 Assim, podemos concluir 
que ser virtuoso é o mesmo que ver ou conhecer. Volta-se, de acordo com De Corte, ao 
postulado socrático, que estabelece uma relação entre virtude e ciência, em que a 
virtude e a ciência não são diluídas apenas em um discurso, mas partem do pressuposto 
de que a moral é como que absorvida pela metafísica.
280
 
 
 
2.8.2  A Vida do Sábio e a Vida Feliz 
 
 
Partindo da implicação mútua, de acordo com Plotino, o homem sábio, 
escolhendo a vida divina e afastando-se da vida do homem bom, passa pela 
assemelhação.
281
 Ou seja, o verdadeiro sábio é aquele que conseguiu superar a vida do 
homem bom e procura escolher a vida dos deuses, a vida feliz. O homem sábio não 
procura assimilar-se a outra imagem, senão ao próprio Modelo.
282
  
Assim, a assemelhação a deus é como uma imagem que se assemelha a outra 
imagem, e ambas de um mesmo arquétipo. O homem virtuoso, a partir da assemelhação 
por meio das virtudes em todos os níveis, participa da vida da Alma e contempla o 
Intelecto.
283
 Dito de outra forma, a assemelhação a deus por meio das virtudes é, 
segundo Plotino, como a assemelhação a um paradigma, para o qual estamos voltados 
(por causa de nossa participação da hipóstase da Alma).
284
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 Cf. En. I. 2 [19], 7, 19-22. 
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 Cf. DE CORTE, M., op. cit., p. 201. 
281
 Hadot chama a atenção para o fato de que o homem sábio, o qual trilhou o caminho das virtudes, 
recusa-se a se identificar com o composto que é, mesmo que este já esteja sob a regulação das virtudes 
políticas. Cf. HADOT, P., op. cit., p. 120.  
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 Cf. CATAPANO, G., op. cit., p. 62. 
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 A alma, “Ao perceber que, de fato, chegou a esse ponto [da iluminação], considerando a si mesma 
como uma cópia dele [do Intelecto], como uma imagem alcança seu arquétipo, partindo de si mesma, 
ela chegará ao fim da viagem. Mesmo se ela desabar de tal contemplação, a alma despertará em si 
mesma a virtude, ao perceber em si mesma a origem e a beleza, e se levantará da virtude à percepção, 
da percepção à sabedoria, da sabedoria ao próprio [Intelecto]. Esta é a vida feliz dos deuses e dos 
homens divinos: distanciar-se do imediato, viver em deleitar-se com as coisas imediatas, e voar em 
meio à solidão ao solidário”. Cf. SILVEIRA, P. H. F. Plotino, “Acerca do bem ou do uno” (Enéade, 
VI, 9 – Tratado 9). Integração. Universidade São Judas, São Paulo, abr./ mai./ jun. 2008, ano XIV, n. 
53, p. 184. 
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 Cf. En. I. 2 [19], 7, 22-28. Conforme Brandão, “Quando a alma do filósofo une-se ao Intelecto e se vê 
como Intelecto, não experimenta mais suas virtudes, mas a própria vida do Intelecto que é modelo de 
suas virtudes”. Cf. BRANDÃO, B. G. dos S. L., op. cit.. p. 173-174. 
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Segundo Chiaradonna,  
 
O [homem] virtuoso [...] está voltado para dentro de si [...] e não vê nas 
coisas externas o objeto do próprio querer. O itinerário da alma plotiniana se 
executa quando esta afasta sua atenção do mundo sensível, concentrando-a 
dentro de si e reapropriando-se assim da própria natureza autêntica e 
inteligível.
285
 
 
Assim, o homem sábio torna-se simplesmente semelhante a deus e toma posse 
da felicidade. E dizer que ele se torna semelhante a deus não pode ser tomado por 
blasfêmia ou erro, mas como verdade incontestável.
286
 
Gollnick colabora com esta reflexão ao dizer que  
 
O objetivo do asceta [...] não é apenas viver uma vida virtuosa, é ser o 
Intelecto e contemplar o Uno [...]. O início do processo de interiorização e 
ascese [...], que caracteriza a purificação e o abandono do corpo em favor da 
virtude e da razão, comporta atitudes que nos são familiares e que visam um 
aprimoramento moral que não é incomum. [...] A purificação obtida com as 
virtudes práticas permite uma conversão completa da alma para o Intelecto, 
sem perturbações, e o que resulta é outra virtude, que consiste em contemplar 
o Intelecto.
287
 
 
Como aponta Flamand, aquilo que Platão afirma no Teeteto, e sobre o que 
Plotino faz sua exegese, ganha sentido, pois o tornar-se semelhante a deus é um fim que 
pode ser alcançado.
 288
 Quando a alma purificada e convertida passa a contemplar o 
mundo inteligível, deus se torna presença na vida do homem sábio. Esta presença é 
aquilo que a alma sempre procurou, uma presença perdida quando ela caiu no corpo e 
que não podia ser encontrada em qualquer coisa do mundo sensível.
289
  
A felicidade consistiria, então, em se praticar as virtudes, livrar-se das afecções 
corporais e voltar-se para deus, percorrendo, assim, todo o processo de assemelhação ao 
divino. Neste contexto, a felicidade seria o ter a vida perfeita diante do Princípio. Essa 
seria a vida feliz do sábio: ela se daria somente no âmbito do inteligível. Contudo, 
podemos perguntar: mas será que a felicidade consistira somente em ter a vida perfeita 
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 Cf. GOLLNICK, S. Ontologia e conhecimento no Tratado V, 3 (49), de Plotino. Florianópolis: 
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 Cf. introdução de FLAMAND, J.-M., op. cit., p. 423-424. De acordo com Hadot, Plotino luta contra as 
teses gnósticas ao apresentar sua tese sobre as virtudes. Enquanto para o gnosticismo o esforço moral 
nada acrescenta à vida humana, pois o ser humano não é deste mundo e deve se preocupar única e 
exclusivamente com as coisas celestes, Plotino diz que nos leva a ver que não basta dizer que somos 
da raça divina, o que configura um quietismo gnóstico, pois meras afirmações não transformam o 
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HADOT, P., op. cit., p. 114-116. 
289 Cf. HINES, B., op. cit., p. 258. 
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que se encontra no mundo inteligível? Se assim for, o mundo sensível é sempre portador 
da tristeza, do mal e das dores? E os demais seres vivos? Eles estariam “condenados” a 
permanecer, enquanto tendo a vida em si, sob a tristeza, a maldade e as dores? As 
respostas a essas perguntas, nós as podemos encontrar no tratado plotiniano sobre a 
felicidade, como veremos a seguir.  
 
 
3  A FELICIDADE  
 
 
 
3.1  CONSIDERAÇÕES INICIAIS 
 
 
“Assumindo que o viver bem e o ser feliz são o mesmo, haveremos de 
concedê-los também aos outros viventes?”290. Por meio desse questionamento, que parte 
de considerações aristotélicas presentes no livro I da Ética a Nicômaco, Plotino procura 
mostrar que a felicidade não consiste na boa vida apenas no plano físico, mas 
principalmente no plano do inteligível, pois é no inteligível que o ser humano alcança o 
Sumo Bem, um ponto de semelhança com o que apresentamos no capítulo precedente, 
que, como vimos, mostra que devemos procurar aquilo que é do mundo inteligível.
291
 
Para tanto, ele segue duas vias para mostrar o que consistiria a felicidade: a primeira 
identifica a felicidade com a boa vida e a segunda identifica a felicidade com o fim da 
existência humana.
292
 
O foco deste capítulo será a posse da vida feliz pelo sábio, conforme apresenta 
o Tratado 46, sendo o sábio aquele que praticou as virtudes e se identifica de modo 
pleno com o mundo inteligível, conforme foi apresentado pelo Tratado 19. Contudo, é 
necessário que levemos em consideração que entre os dois tratados encontra-se a 
polêmica antignóstica, que nos leva a supor que Plotino mude alguns de seus 
posicionamentos com relação à posse da vida perfeita e feliz com relação ao mundo 
sensível. Se no Tratado 19 Plotino afirmava que era necessário fugir dos males e das 
afecções corporais para se obter a felicidade, no Tratado 46 supomos que ele muda de 
perspectiva, tomando, a partir do que discutira no longo tratado antignóstico
293
, o corpo 
“como um instrumento que não foi dado ao homem em vão, como a lira ao músico, ao 
qual deve ser dispensada a atenção necessária para sua manutenção”294. 
A partir daí, procuraremos apresentar ao longo deste capítulo como Plotino 
passa a entender a posse da vida feliz, levando em consideração três eixos temáticos 
principais: a vida, os prazeres e os males.   
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 Cf. En. I, 4 [46], 1, 1-2.  
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 Cf. introdução ao Tratado 46 de RADICE, R., op. cit., p. 130.   
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 Cf. VIDART, Th., op. cit., p. 130.  
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 O tratado antignóstico foi dividido por Porfírio em quatro partes, resultando nos tratados 30 (Sobre a 
contemplação), 31 (Sobre a beleza inteligível), 32 (Sobre o intelecto e que os inteligíveis não são 
exteriores an intelecto e sobre o bem) e 33 (Contra os gnósticos).  
294
 Cf. nota 2 de BARACAT JÚNIOR, J. C., op. cit., p. 163. 
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3.2  EXAME DAS TESES SOBRE A FELICIDADE 
 
 
Plotino, para poder elucidar a problemática com a qual se deparara a respeito 
do que era a felicidade, toma como seu interlocutor Aristóteles, a partir do que ele 
orienta sua reflexão. Como é próprio da diatribe, inicia suas reflexões com uma 
pergunta.
295
 Para tentar elucidar a visão aristotélica de felicidade, ele faz o seguinte 
questionamento: To\ eu(= zh=n kai\ to\ eu)daimonei=n e)n t%= au)t%= tiqe/menoi kai\ toi=j 
a)\lloij z%/oij a)=ra tou/twn metadw/somen; (“Assumindo que o viver bem e o ser feliz 
são o mesmo, haveremos de concedê-los também aos outros viventes?”)296. 
Primeiro, ele parte da afirmação de que a felicidade é uma vida
297
 e, segundo, 
se isso pode ser atribuído aos outros seres viventes.
298
 A partir daí, ele estabelece duas 
hipóteses: a primeira diz respeito ao fato de a felicidade ser encarada como boa vida, 
conforme estabelece nas linhas 1 a 10; e a segunda se refere à felicidade vista como um 
fim, conforme as linhas 10 a 15.
299
 
Ele faz esse questionamento, pois é perceptível que os seres viventes 
atravessam a vida sem problemas.
300
 E isso seria um sinal de uma boa vida
301
, segundo 
se poderia admitir: ei) ga\r e)/stin au)toi=j $=) pefu/kasin a)nempodi/stwj dieca/gein, 
                                                          
295
 De acordo com Catapano, Plotino faz nos capítulos 1 e 2 uma análise das teses dos seus predecessores, 
especificamente Aristóteles e os estoicos. Por meio disso, ele consegue estabelecer uma nova 
definição de felicidade, que se mostra como uma forma de solucionar as dificuldades que veremos 
mais adiante a respeito do que é a felicidade e se ela pode ser atribuída a todos os seres. Cf. 
CATAPANO, G.; op. cit., p. 19. 
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 Cf. En. I, 4 [46], 1,1-2. 
297 Cf. En. I, 4 [46], 3, 1-2. Sobre o emprego do termo vida da parte de Plotino, Chiaradona diz: “Plotino 
usa o conceito de ‘vida’ para caracterizar o modo de ser do inteligível; ‘nós’ somos capazes de possuir 
esta vida perfeita em virtude da parte superior de nossa alma, cuja atividade (a atividade do intelecto 
pensante) é rigorosamente distinta daquela da vida sensível”. Cf. CHIARADONA, R., op. cit., p. 165. 
Plotino aqui se apropria das reflexões aristotélicas sobre a identificação entre felicidade e a vida 
perfeita. Era, segundo Igal, uma opinião corrente na época tanto entre a camada menos culta quanto 
entre a camada mais culta das cidades. Contudo, para Plotino, vale ressaltar, a vida perfeita se 
identificaria com a vida no inteligível ou a partir deste. Cf. IGAL, J.; op. cit., p. 239 
298
 Bouillet aponta que Plotino combate Aristóteles usando argumentos estoicos de que a posse dos bens 
exteriores e do corpo não é necessária para a felicidade. Cf. BOUILLET, M.-N., op. cit., p. 415. 
299
 Cf. nota de VIDART, Th., op. cit., p. 164. 
300 Vidart diz que, em um primeiro momento, a vida perfeita ou boa pode ser considerada uma vida livre 
de problemas ou obstáculos. Parte-se, sobretudo, do texto da Ética a Nicômaco VII, 14, em que 
Aristóteles argumenta que o bem supremo pode ser identificado com o prazer. Visto que a felicidade 
consiste em uma vida livre de obstáculos ou problemas, entende-se porque podemos aqui fazer alusão 
a essa identificação aristotélica entre felicidade e prazer. Plotino, seguindo esta esteira, argumenta 
também nessa direção. Cf. nota 3 de VIDART, Th.; op. cit., p. 164.  
301
 Como aponta Hines, “[...] a maioria das pessoas tem uma visão da vida boa como se fosse algo 
separado de si mesmas, prevendo que ela fará uma aparição quando eles descansam, vão para um 
clima mais agradável, ganham na loteria ou pegam as crianças na escola”. Contudo, a vida boa não é 
uma qualidade que o sábio pode alcançar, mas é um estado da alma. Cf. HINES, B., op. cit., p. 271-
272.  
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ka\kei=na ti/ kwlu/ei e)n eu)zwi/# le/gein ei)=na; (“Pois, se lhes é possível atravessar a 
vida desembargadamente conforme sua natureza, que nos impede de dizer que eles 
também vivem uma boa vida?”).302 Ele conclui que se a boa e feliz vida está no sentir-se 
bem ou na realização da função que lhe é própria pela natureza
303
, a felicidade também 
pertence aos demais viventes: kai\ ga\r ei)/te e)n eu)paqei/# th\n eu)zwi/an tij qh/setai, 
ei)/te e)n e)/rg% oi)kei/% teleioume/n%, kat” a)/mfw kai \ toi=j a)/lloij z%/oij u(pa/rxei. 
(“Com efeito, quer se assuma estar a boa vida no sentir-se bem, quer na realização da 
função própria, em ambos os casos ela pertence também aos demais viventes.”).304  
Mas por que Plotino não rechaça tal ideia, visto que, quando examinamos, 
percebemos que só o ser humano tem consciência do que é a felicidade? Ele não o faz, 
nem a tomando por falsa nem por ambígua, porque quando é transposta para a vida 
perfeita que está no mundo inteligível torna-se aceitável,
305
 visto que tudo o que há no 
mundo sensível é cópia do que há no mundo inteligível. Sendo assim, se lá existe a 
felicidade, identificada com a vida perfeita de todos os viventes, é plausível que os 
viventes que aqui participam do mundo inteligível tenham também a vida perfeita e 
feliz por desempenharem a função que lhes foi atribuída.
306
  
Plotino parte do exemplo do pássaro canoro que é feliz cumprindo a função 
própria que lhe foi atribuída pela natureza. É importante ressaltar aqui que se a 
felicidade é o fim da tendência natural, então ela pode ser concedida aos demais 
viventes, pois a natureza encontra seu fim e descansa neles:  
 
kai\ ga\r eu)paqei=n e)nde/xoito a)\n kai\ e)n t%= kata\ fu/sin e)/rg% 
ei)=nai! oi(=on kai\ ta\ mousika\ tw=n z%=wn o(/sa toi=j te a)/lloij 
eu)paqei= kai\ dh\ kai\ #)/donta $(= pe/fuke kai\ tau/t$ ai(reth\n au)toi=j 
th\n zwh\n e)/xei. kai\ toi/nun kai\ ei/ te/loj ti to/ eu)daimonei=n 
tiqe/meqa, o(/per e)sti\n e)/sxaton th=j e)n fu/sei o)re/cewj, kai\ tau/t$ 
a)\n au)toi=j metadoi/hmen tou= eu)daimonei=n ei=j e)/sxaton 
a)fiknoume/nwn, ei)j o)\ e)lqou=sin i(/statai h( e)n au)toi=j fu/sij pa=san 
zwh\n au)toi=j diecelqou=sa kai\ plhrw/sasa e)c a)rxh=j ei)j te/loj.
 
 
 
De fato, seria admissível sentirem-se bem e cumprirem a função conforme à 
sua natureza: por exemplo, dentre os viventes, todos os animais canoros, que 
se sentem bem de outras maneiras, mas também cantando em harmonia com 
sua natureza, têm dessa maneira a vida por eles escolhida. E, portanto, se 
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 Cf. En. I, 4 [46], 1, 2-4. 
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 Segundo Vidart, “[...] a função própria do homem é a atividade da alma conforme a razão”. Cf. nota 5 
de VIDART, Th.; op. cit. p. 165-166. 
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 Cf. En. I, 4 [46], 1, 4-6.  
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 Cf. nota 3 de IGAL, J.; op. cit., p. 239.  
306
 Assim, Plotino como que se distancia de Aristóteles, para quem a felicidade seria uma atividade 
racional, como está expresso no livro I da Ética a Nicômaco. 
83 
tomamos a felicidade como um fim, isto é, o termo das tendências naturais, 
também assim concederíamos a felicidade àqueles que, dentre eles, alcançam 
seu termo, onde, quando a ele chegam, a natureza neles descansa, depois de 
ter perpassado toda sua vida e os preenchido do princípio ao fim.
 307
 
 
Do trecho supracitado do tratado, cabe ressaltarmos aqui que a expressão 
e)/sxaton th=j e)n fu/sei o)re/cewj (“se tomamos a felicidade como um fim, isto é, o 
termo das tendências naturais”) é tomada dos estoicos, os quais acreditavam que a 
felicidade seria relativa ao bem executar das aptidões naturais.
308
 Além disso, outro 
ponto que é importante destacarmos deste trecho relativo às aptidões naturais e à plena 
execução destas como meio de se garantir a posse da vida feliz vem logo depois da 
expressão de inspiração estoica: kai\ tau/t$ a)\n au)toi=j metadoi/hmen tou= 
eu)daimonei=n ei=j e)/sxaton a)fiknoume/nwn, ei)j o)\ e)lqou=sin i(/statai h( e)n au)toi=j 
fu/sij pa=san zwh\n au)toi=j diecelqou=sa kai\ plhrw/sasa e)c a)rxh=j ei)j te/loj” 
(“[...] também assim concederíamos a felicidade àqueles que, dentre eles, alcançam seu 
termo, onde, quando a ele chegam, a natureza neles descansa, depois de ter perpassado 
toda sua vida e os preenchido do princípio ao fim”).309 Ou seja, visto que a natureza 
acompanha o indivíduo de seu começo a seu fim, ela exerceria certa influência sobre a 
vida individual, no nível dos sentidos ou inspirando as ações deles decorrentes, pois 
tanto um quanto outro tem como objetivo satisfazer os desejos naturais.
310
  
Algumas pessoas se desagradam, no entanto, segundo o filósofo, por se 
conceder a felicidade a todos os seres viventes, principalmente aos mais insignificantes. 
Por exemplo, as plantas vivem e têm uma vida que chega até seu fim.
311
 Alguns não 
atribuem às plantas a felicidade, pois elas não possuem sensação.
312
 Outros, por sua vez, 
atribuem-na às plantas, pois elas vivem. No caso das plantas, elas podem bem viver ou 
não, produzindo fruto ou não, isto é, desempenhando sua função específica ou não. 
 
ei) de/; tij dusxerai/nei to\ th=j eu)daimoni/aj katafe/rein ei)j ta\ 
z%=a ta\ a)\lla – ou(/tw ga\r a)\n kai\ toi=j a\timot\/toij au)tw=n 
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 Cf. En. I, 4 [46], 1, 6-13. 
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 Cf. nota 9 de VIDART, Th., op. cit., p. 166. 
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 Cf. En. I, 4 [46], 1, 6-13. 
310
 Cf. nota 10 de VIDART, Th., op. cit., p. 167. 
311 Segundo Baracat Júnior, no Tratado 30, Plotino propõe que as plantas possuem uma atividade 
contemplativa. Cf. nota 6 de BARACAT JÚNIOR, J.C., op. cit., p. 272. Já Vidart diz que Plotino 
segue a divisão da alma segundo exposta no Timeu (77b1-3): as plantas teriam a parte vegetativa da 
alma, enquanto os animais e os seres humanos a parte sensitiva, sendo que somente ao homem caberia 
a parte intelectiva da alma. Cf. nota 11 de VIDART, Th., op. cit., p. 167. 
312 Fraise diz a respeito dessa recusa de conceder a felicidade às plantas: “Se se recusa a felicidade às 
plantas porque elas não têm sensação, cai-se no erro de recusá-la a todos os seres”. Cf. FRAISE, J.-C. 
L’intériorité sans retrait. Lectures de Plotin. Paris: Librarie Philosophique J. Vrin, 1985. p. 90.  
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metadw/sein metadw/sein de\ kai\ toi=j futoi=j zw=si kai\ au)toi=j 
kai\ zwh\n e)celittome/nen ei)j te/loj e)/xousi – prw=ton me\n a)/topoj 
dia\ ti/ ei)=nai ou) do/cei mh\ zh=n eu)= ta\ a)/lla z%=a le/gwn, o)/ti mh\ 
pollou= a)/cia au)t%= dokei= ei)=nai; toi=j de\ futoi=j ou)k a)nagka/zoito 
a)\n dido/nai o(\ toi=j a(/pasi z%/oij di/dwsin, o(/ti mh\ ai)/sqhsij 
pa/restin au)toi=j, ei)/n d” a) \n i)/swj kai\ o( didou\j toi=j futoi=j, ei)/per 
kai\ to\ zwh\ de\ h( me\n eu)= a)\n ei)/n, h( de\ tou)nanti/on! oi)=on e)/sti kai\ 
e)pi\ tw=n futtw=n eu)paqei=n kai\ mh/, karpo\n au)= fe/rein kai\ mh\ 
fe/rein. 
 
Entretanto, se a alguém desagrada rebaixar a felicidade a outros viventes – e 
assim concedê-la até mesmo aos mais insignificantes deles: concedê-la 
mesmo às plantas, elas que também vivem e têm uma vida que se desenvolve 
até seu fim –, em primeiro lugar, por que não lhe parecerá absurdo negar que 
outros viventes vivam bem por não lhe parecerem ser de muita importância? 
Por outro lado, ele não seria forçado a conceder às plantas o que concede a 
todos os viventes, pois elas não possuem não sensação. Mas talvez haja quem 
conceda a felicidade às plantas também, já que lhes atribuem o viver; e uma 
vida pode ser boa e outra, o contrário: é possível, também no caso das 
plantas, sentirem-se bem ou não, produzirem fruto ou não. 
313 
 
As plantas aqui poderiam ter uma vida boa (feliz) ou uma vida má, de acordo 
com Plotino, se derem frutos ou não. Ou seja, ele expõe um critério de distinção ligado 
ao cumprimento da função própria em conformidade com sua própria natureza.
314
 
Conclui Catapano, a partir dessa visão plotiniana, que “[...] se a felicidade é 
compreendida como o te/loj da o)/recij natural, ela não poderá ser negada à fera ou à 
planta, como pensavam, incoerentemente, os peripatéticos”.315  
 
 
3.2.1  Felicidade, Razão e Sensação 
 
 
A partir dessa observação plotiniana, podemos examinar se a felicidade tem a 
ver com a sensação e a consciência ou não. Partindo do posicionamento supracitado a 
respeito de as plantas não terem acesso à felicidade visto que não sentem, podemos 
perceber que a sensação é uma espécie de consciência das impressões sobre os sentidos. 
Assim, a impressão em si mesma já é boa e podemos tomar a consciência como 
supérflua. Contudo, essa associação entre impressão e consciência, segundo Catapano, 
pode ser tomada como absurda, pois que a união de duas coisas diferentes não pode 
constituir um bem.
316
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 Cf. En. I, 4 [46], 1, 14-23. 
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 Cf. nota 15 de VIDART, Th., op. cit., p. 168. 
315
 Cf. CATAPANO, G; op. cit., p. 17. 
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 Cf. CATAPANO, G.; op. cit., p. 17-18.  
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Continuando sua argumentação, Plotino apresenta que, sendo o prazer a 
finalidade do ser vivente ou mesmo a ataraxia
317
 ou viver conforme a natureza
318
, e 
consistindo nisso o bem viver, então é errado quem nega aos demais viventes o bem 
viver: ei) me\n ou)=n h(donh\ to\ te/loj kai\ e)n tou/t% to\ eu)= zh=n, a)/topoj o( a)fairou/menoj 
ta\ a)/lla z%=a to\ eu)= zh=n, zh=n! kai\ ei) a)taraci/a de\ ei)/n, w(sal/twj! kai\ ei) to\ kata\ 
fu/sin zh=n de\ le/goito to\ eu)= zh=+n ei)=nai. (“Se então, o prazer for o fim e nisso consistir 
o bem viver
319
, seria despropositado quem nega aos demais viventes o bem viver; e, se 
for a ataraxia, diga-se o mesmo; assim corno se for dito que o bem viver é o viver em 
conformidade com a natureza”)320. 
Plotino, contudo, apresenta que se se nega o bem viver às plantas porque elas 
não possuem sensação, então se corre o risco de negá-la a todos os demais viventes: 
Toi=j me/toi futoi=j dia\ to\ mh\ ai/sqa/nesqai ou) dido/ntej kinduneu/sousin ou)de\ toi=j 
z%/oij h)/dh a(/pasi dido/nai. (“Contudo, se não concedem a boa vida às plantas porque 
elas não possuem sensaçãou, correm o risco não concedê-la a nenhum dos 
viventes.”).321 Se a sensação consiste em não deixar de perceber a afecção, é preciso que 
a afecção seja boa em si mesma e seja prazerosa antes mesmo de ser percebida. Se a 
sensação é boa e está presente, quem a possui já está em bom estado:  
 
ei) me\n ga\r to\ ai)sqa/nesqai tou=to le/gousi, to\ to\ pa/qoj mh\ 
lanqa/nein, dei= au)to\ a)gaqo\n ei)=nai to\ pa/qoj mh\ lanqa/nein, dei= 
au)to\ a)gaqo\n ei)=nai to\ pa/qoj pro\ tou= mh\ lanqa/nein, oi(=on to\ 
kata\ fu/sin e)/xein, ka)\n lanqa/n$, kai\ oi)kei=on ei)=nai, ka)\n mh/pw 
ginw/sk$ o(/ti oi)kei=on kai\ o(/ti h(du/! dei= ga\r h(du\ ei)=nai. o(/ste 
a)gaqou= tou/tou o)/ntok kai\ paro/ntoj h)/dh e)sti\n e)n t%= eu)= to\ e)/xon. 
 
Pois, se dizem que a sensação consiste em não deixar de perceber a afecção, é 
preciso que a afecção ela mesma seja boa antes de ser percebida, isto é, estar 
de acordo com a natureza mesmo quando desapercebida e ser própria mesmo 
que ainda não se saiba que é própria e que é prazerosa; pois ela deve ser 
prazerosa. Assim, se ela é boa e está presente, quem a possui já está em bom 
estado.   322  
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 Para aprofundamento sobre o tema da ataraxia e sua relação com a felicidade, conferir a Carta a 
Heródoto, 82. Também é importante ressaltar, como aponta Vidart, que o emprego do termo ataraxia 
é um hápax nos tratado plotinianos, tendo inspiração na Carta à Meneceu, de Epicuro, e não tanto no 
pensamento estoico. Cf. nota 17 de VIDART, Th., op. cit., p. 168. 
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fragmenta 179-183.  
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IGAL, J.; op. cit., p. 240. 
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estoica, conforme está em STV III, 3 e 65. Cf. nota 9 de VIDART, Th.; op. cit., p. 166. 
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Além disso, Plotino, por meio do interlocutor fictício, apresenta o seguinte 
questionamento: o(/ste ti/ dei= th\n ai)/sqhsin proslamba/nein;
 (“[...] por que é preciso 
adicionar a sensação, se já não atribuem o bem à afecção que ocorre, mas ao 
conhecimento e à sensação?”).323 Ou seja, somente a afecção não seria capaz de 
conceder o bem? É necessário adicionar a sensação à mesma?  
Pode ser afirmado, com relação a isso, que o bem é a própria sensação e uma 
atividade da vida sensitiva: ei) mh\ a)/ra ou)ke/ti t%= ginome/n% pa/qei kai\ ai)sqh/sei. 
(“Mas, dessa forma, afirmarão precisamente que o bem é a própria sensação e uma 
atividade da vida sensitiva: sejam quais forem os objetos percebidos.”).324 Isto é, à 
medida que o ser vivente desempenha sua função e passa a ter as sensações do mundo a 
sua volta, ele estaria vivendo a vida perfeita, pois estaria executando justamente o que 
lhe foi atribuído por sua natureza. Um animal, por exemplo, que tivesse sua atividade 
sensitiva amplamente exercitada, estaria possuindo o bem, pois sentir lhe é próprio.
325
 
Mas, com Plotino, podemos questionar: ei)de\ e)c a)mfoi=n to\ a)gaqo\n le/gousin, oi=)on 
ai)sqh/sewj toiou/tou, pw=j e)kate/rou a)diafo/rou o)/ntoj to\ e)c a)mfoi=n a)gaqo\n ei)=nai 
le/gousin; (“Todavia, se dizem que o bem é composto de ambos, isto é, da sensação 
desse objeto, como podem dizer que o bem é o que resulta de ambos, se eles são 
indistinguíveis um do outro?”).326 
Aqui, Plotino visa mostrar que a sensação não pode ser considerada como uma 
espécie de critério suficiente da felicidade, visto que a sensação possui dois elementos 
essenciais: a afecção e a ausência de inatenção. Ele estabelece três hipóteses: a afecção 
é boa em si e a sensação é inútil; o conhecimento da afecção é bom, não sendo 
importante se a afecção é boa ou má; e a associação entre a afecção e a sensação é 
boa.
327
 Ora, qualquer uma dessas hipóteses vem mostrar que a sensação não é um 
critério suficiente da felicidade, dado que a afecção, como vimos no capítulo anterior 
sobre as virtudes, é própria do corpo.  
Segundo Catapano, a identificação estoica entre vida boa e vida racional tomada 
na análise de Plotino se torna decepcionante, pois não se atribui ao lo/goj nada além de 
um valor instrumental em busca de procurar o necessário para a sobrevivência:  
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 Cf. nota 18 de VIDART, Th; op. cit., p. 168. 
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[...] esta motivação não somente é insuficiente ao reservar a felicidade aos 
seres racionais, a partir do momento que a procura dos bens primários é 
possível até mesmo por instinto
328
, mas, sobretudo, é um desconhecimento do 
valor intrínseco do lo/goj, a cuja perfeição é um bem superior à mera 
consideração daquilo que pode satisfazer os nossos desejos [...].
329
 
 
Igal parece ir à mesma direção ao apresentar que, para os estoicos, a satisfação 
dos bens primários seria relativa à satisfação das necessidades primárias do ser humano, 
a qual se dá por meio do instinto.
330
 Da mesma forma, Gerson diz que, para os estoicos, 
a felicidade coincidiria com a vida racional, significando que a razão é requerida como 
o meio de alcançar os bens primários como saúde e os bens corporais.
331
 
Ora, Plotino aponta que alguns sustentam que o bem é a afecção e o viver bem é 
a consciência do estar bem. Então, podemos perguntar se a pessoa vive bem porque tem 
consciência ou se ela deve saber que não é somente prazeroso, mas que ter consciência é 
o bem. Se afirmarmos que ter consciência do estar bem é o bem, então isso não é 
próprio da sensação, mas de uma faculdade distinta superior à sensação: a razão.  
 
ei) de\ a)gaqo\n me\n to\ pa/qoj, kai\ th\n toia/nde kata/stasin to\ eu)= 
zh=n, o(/tan gn%= tij to\ a)gaqo\n au)t%= paro/n, e)rwthte/o nau)tou/j, ei) 
gnou\j to\ a)gaqo/n, ou)k ai)sqh/sewj tou=to e)/rgon h)/dh. a)ll” e(te/raj, 
ei/zonoj h)\ kat” ai)/sqhsin du /namewj. 
 
Mas, se sustentam que o bem é a afecção e o viver bem é esse determinado 
estado em que alguém sabe que o bem lhe está presente, devemos perguntar a 
eles se esse alguém vive bem porque sabe que lhe está presente o que está 
presente, ou se ele deve saber não apenas que é prazeroso, mas que esse é o 
bem.
 332
 
 
Plotino, então, chega à seguinte conclusão: ou) toi/nun toi=j h(dome/noij to\ eu)= 
zh=n u(pa/rxei, a)lla\ t%= ginw/skein duname/n%, o(/ti h(donh\ to\ a)gaqo/n. (“Portanto, o 
bem viver não cabe àqueles que se comprazem, mas àquele que é capaz de saber que o 
prazer é o bem.”).333  
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de prazer, o sábio considera meras sensações corporais, irrelevantes para seu bem viver”. Cf. HINES, 
B., op. cit., p. 275. 
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Desse modo, ele apresenta que a causa do bem viver não será, assim, o prazer, 
mas sim a capacidade de julgar que o prazer é o bem. E essa capacidade (a razão ou o 
intelecto) é superior àquela que pode ser concedida pela afecção (prazer): ai)/tion dh\ 
tou= eu)= zh=n ou)x h(donh\ e)/stai, a)lla\ to\ kri/nein duna/menon, o(ti h(donh\ a)gaqo/n. kai\ 
to\ me\n kri=non be/ltion h)\ kata\ pa/qoj! lo/goj ga\r h)\ nou=j! h(donh\ de\ pa/qoj! 
ou)damou= de\ krei=tton a)\llogon lo/gou. (“Com certeza, a causa do bem viver não será 
o prazer, mas o poder de julgar que o prazer é o bem. E a capacidade de julgar é 
superior à que concerne à afecção; pois é razão ou intelecto, enquanto que o prazer 
afecção: de modo algum o irracional é superior à razão.”).334 É necessário termos certo 
cuidado, segundo Vidart, com essa afirmação de Plotino, pois podemos incorrer no erro 
de pensar que o filósofo não faria uma distinção entre a razão e o intelecto no ser 
humano, sendo que somente o segundo aspecto seria uma potência da parte superior da 
alma que não se uniu aos corpos, enquanto o primeiro seria tomado como pensamento 
discursivo.
335
  
Sobre a relação entre a felicidade e o prazer, podemos asseverar, a partir do 
posicionamento de Plotino, que aqueles que querem acreditar que a felicidade está 
justamente nos prazeres corporais se desiludem, pois ela não se limita aos prazeres do 
mundo sensível, visto que o prazer nada mais é do que uma imagem da felicidade.
336
 
Portanto, podemos compreender aqui que o prazer do sábio é justamente a busca pelo 
Bem, e não pelos bens materiais e sensíveis como o queriam os hedonistas.
337
  
Entretanto,  
 
A felicidade da existência humana não pode prescindir de um mínimo de 
bem-estar material, todos exteriores (a saúde do corpo, amizade, amor, paz, 
nobreza de origem, filhos felizes, recursos financeiros, situação política) 
mesmo que, entretanto, devemos pagar o preço de uma vida real de ascetismo 
e luta com serenidade contra o perigo permanente de um materialismo 
hedonista.
338
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 Cf. En. I, 4 [46], 2, 21-24. Em outro trecho do mesmo capítulo, Plotino questiona: se a razão é a 
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Contudo, os prazeres não devem ser evitados. Eles não têm um fim em si 
mesmos ou nada acrescentam à vida feliz. Muito pelo contrário: é porque o sábio tem 
consciência de que desfruta da vida perfeita que ele pode desfrutar dos prazeres (como o 
prazer de ler um livro, ter uma conversa agradável etc.). 
Tanto os sentidos que concedem bem viver às plantas quanto os que se prendem 
à determinada sensação não conseguem perceber que buscam esse bem viver em algo 
maior:  
 
a)lla\ ga\r e)oi/kasin, o(/sin te toi=j futoi=j ou) dido/asi kai\ o(/soi 
ai)sqh/sei toi#=de to\ eu)=, lanqa/nein e)autou\j mei=so/n ti to\ eu)= zh=n 
zhtou=ntej kai\ e)n tranote/r# zw$= to\ a)/meinon tiqe/ntej. kai\ o(/soi 
de\ e)n logik$= zw$= ei)=nai le/gousin, a)ll” ou)x a(prlw=j zw$=,ou)de \ ei\ 
ai)sqhtikh\ ei)/n, kalw=j me\n i)/swj a)\n le/goien. 
 
Mas parece que todos eles, tanto os que não concedem o bem viver às plantas 
quanto os que o situam numa determinada sensação, não percebem que 
buscam o bem viver em algo maior e que estabelecem o melhor como uma 
vida mais clara.
339
 
 
Apesar de ser certo dizer que o bem viver consiste na vida racional, podemos 
ingadar porque devemos restringir a felicidade apenas aos viventes racionais. 
Acrescenta-se racional por a natureza da razão ser investigativa ou mesmo se ela não 
possuir essa natureza ela seria capaz de investigar?  
 
dia\ ti/ dez ou(/tw kai\ peri\ to\ logiko\n z%=on mo/non to\ eu)daimonei=n 
ti/qentai, e)rwta=n au)tou\j prosh/kei. a)=ra/ ge to\ logiko\n 
proslamba/netai, o(/ti eu)mh/xanon ma=llon o( lo/goj kai\ p(#di/wj 
a)nixneu/ein kai\ peripoiei=n ta\ prow=ta kata\ fu/sin du/natai, h)\ 
ka)\n mh\ dunato/j $)= a)nixne/ein mhde\ tugxa/nein; 
 
E todos aqueles que dizem que ele consiste na vida racional, mas não na vida 
simplesmente, nem mesmo se ela for sensitiva, talvez falem acertadamente. 
Mas convém perguntar a eles por que restringem a felicidade ao vivente 
racional apenas. Será que o “racional” é acrescentado porque a razão é mais 
engenhosa e pode facilmente investigar e obter as coisas primárias conformes 
à sua natureza, ou o seria mesmo que não fosse capaz de investigar e 
alcançar?
340
  
A resposta a esse questionamento pode ser encontrada quando Plotino apresenta 
seu posicionamento com relação às coisas ou bens primários conformes a natureza. Faz-
se, pois, importante aqui ressaltar o que Vidart diz sobre a expressão prow=ta kata\ 
fu/sin (“as coisas primárias conforme à sua natureza”) empregada por Plotino no trecho 
supracitado:  
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90 
A expressão “os bens primários conformes à natureza” refere-se, na doutrina 
estoica, às coisas mais fundamentais que, embora sejam indiferentes, no 
entanto, têm um determinado valor. Entre as coisas indiferentes, alguns 
despertam em nós um impulso, porque eles são relativos à natureza, assim 
como seus opostos fazem nascer em nós a repulsão, uma vez que não estão 
em conformidade com a natureza. As coisas que estão em harmonia com a 
natureza satisfazem a tendência natural dos seres vivos para buscar o que é 
seu direito. Na linha de frente deles estão os “bens primários de acordo com a 
natureza.” Note-se que nesta expressão, o adjetivo “primeiro” introduz, sem 
dúvida, uma nuance temporal, sublinhando que os bens em questão são 
procurados pelo homem antes dos outros, mas estes não configuram apenas 
os que caracterizam o início da existência e as fontes que temos à nossa 
disposição nem nos permitem distinguir claramente entre “os primeiros bens 
conformes à natureza” [...] e “os bens de acordo com a natureza.” [...]341  
 
Continuando sua argumentação, Plotino diz que se os viventes alcançam o bem 
viver por meio da sua função própria, então há aí felicidade, caso a razão seja mais 
capaz de descobrir as coisas:  
 
a)ll” ei) me\n dia\ to\ a)neuri/skein ma=llon du/nasqai, e)/stai kai\ 
toi=j mh\ lo/gon e)/xousin, ei)a)/neu lo/gou fu/sei tugxa/noien tw=n 
prw/twn kata\ fu/sin, to\ eu)daimonei=n! kai\ u(pourgo\j a)\n o( lo/goj 
kai\ ou) di” au)to\n ai(reto\j gi/gnoito ou)d” au)= h( telei/wsij au)tou=, h(/n 
famen areth\n ei)=nai. 
 
Porém, se for porque é mais capaz de descobrir, haverá felicidade mesmo 
para os seres que não possuem razão, se alcançarem sem a razão e 
naturalmente as coisas primárias conformes à sua natureza: uma serviçal, 
então, seria a razão e não seria por si mesma elegível, nem seu 
aperfeiçoamento, que dizemos ser a virtude. 
342
 
 
Conforme Igal, Plotino aqui parece complicar um pouco a situação, pois, para os 
estoicos, que são tomados como a outra parte com a qual o filósofo dialoga, “[...] fora 
da virtude, que é o único bem, tudo o mais, inclusive os ‘valores’ ou ‘coisas preferíveis’ 
segundo a natureza, é matéria de escolha para o sábio, que deve escolher em cada caso 
aquilo que for mais razoável.”343 Ou seja, a razão seria o único meio pelo qual o sábio 
poderia fazer uma escolha autêntica e correta.   
Além disso, Plotino afirma que se a razão não tem valor mediante a busca do 
que é necessário e primário aos seres viventes, mas que é bem aceita e bem-vinda, então 
é necessário especular qual sua outra função que a faz tão importante assim: ei) de\ 
fn/sete mh\ dia\ ta\ kata\ fu/sin prw=ta e)/xein to\ ti/mion, a)lla\ di: au(to\n a)spasto\n 
ei)=nai, lekte/on ti/ te a)/llo e)/rgon au)tou= kai\ ti/j h( fu/sij au)tou= kai\ ti/ te/leio 
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nau)to\n poiei=. (“E se disséreis que ela não tem seu valor através das coisas primárias 
conformes à sua natureza, mas que é por si mesma bem-vinda, deveis dizer-nos qual sua 
outra função, qual sua natureza e o que a faz perfeita.”) 344. Ou seja, não é a especulação 
sobre as coisas primárias que faz a razão perfeita.  
Segundo Plotino, a perfeição e a natureza da razão estão em algo diferente disso. 
Tampouco ela é umas das coisas primárias ou a origem destas ou do gênero delas. Ela é 
algo superior. Isso é que faz com que a razão tenha seu valor. E aos que defendem isso, 
Plotino aconselha que devem ser deixados onde estão até que descubram uma natureza 
superior à das coisas em que se detêm:  
 
poiei=n ga\r dei= au)to\n te/leion ou) th\n qewri/an th\n peri\ tau=ta, 
a)lla\ a)/llo ti to\ te/leionau)t%= ei)=nai kai\ fu/sin a)/llhn ei)=nai 
au)t%= kai\ mh\ ei)=naiau)to\n tou/twn tw=n prw/twn kata\ fu/sin mhde/ 
e)c w(=n ta\ prw=ta kata\ fu/sin mhd” o(/lwj tou/to utou= ge/nouj ei)=nai, 
a)lla\ krei/ttona tou/twn a(pa/ntwn! h)\ pw=j to\ ti/mio nau)t%=ou)k 
oi)=mai e(/cein au)tou\j le/gein. a)ll” ou(=toi me/n, e(/wja) \n krei/tttona 
eu(/rwsi fu/sin tw=n peri\ a(\ nu=n i(/stantai, e)ate/oie)ntauqoi= ei)=nai, 
ou(=per me/nein e)qe/lousin, a)po/rwj e)/xontej o(/p$ to\ eu)= zh=n, oi(=j 
dunato/n e)sti tou/twn. 
 
[...] sua perfeição deve consistir em algo distinto, sua natureza deve outra, 
não ser ela mesma das coisas primárias conformes à sua natureza, nem a 
origem das coisas primárias conformes à sua natureza, nem ser de modo 
algum desse gênero, mas ser superior a todas elas: caso contrário, não creio 
que eles consigam explicar como a razão possui seu valor. A esses, no 
entanto, até que descubram uma natureza superior à das coisas em que agora 
se detêm, deve-se deixá-los aí onde desejam permanecer, perplexos acerca de 
origem do bem viver para aqueles, dentre eles, que podem obtê-lo.
345
  
 
Por meio deste trecho, Plotino propõe uma espécie de tensão entre a doutrina 
estoica relativa às ações humanas e seu fim e aquilo que os estoicos formulavam contra 
os representantes da Nova Academia, que acusavam os estoicos de colocarem muito em 
evidência não somente um fim da vida humana, mas dois. Estes dois fins seriam os bens 
conformes à natureza e a sua obtenção. Contudo, a despeito dessa crítica feita, os 
estoicos sustentavam que a escolha destes bens por meio da razão poderia ser 
considerada o fim da ação humana.
346
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3.3  AS DEFINIÇÕES DE FELICIDADE  
 
 
3.3.1  Felicidade e Vida 
 
 
Plotino agora passa a discorrer sobre o que se afirma ser felicidade, não 
deixando de lado a análise crítica do que seus predecessores disseram ser a felicidade, 
tomando como via de análise a via racional, a fim de mostrar como se dá a relação entre 
vida e felicidade. Sua concepção de felicidade sempre partirá do âmbito ontológico da 
processão e do retorno, que é próprio de sua filosofia.
347
  
Ao fazermos a felicidade sinônimo da vida, segundo ele, temos que admitir que 
todos os viventes podem ser felizes. “Se a hipótese de que a felicidade é vida for 
admitida, então não se poderia dizer que a felicidade é possível para os viventes 
racionais, mas impossível para os irracionais, porque ambos participam da vida”.348 Por 
meio desse ponto de vista, Plotino faz uma análise da consequência de tomar os dois 
termos, felicidade e viver, como sinônimos. Se ambos forem tomados como sinônimos, 
então temos um nome e uma mesma definição. Contudo, como ele mesmo assevera 
mais adiante, tomá-los como homônimos permitiria ver que mesmo que seja um nome 
aplicado a várias coisas, em cada caso haveria uma definição diferente.
349
 Se tomarmos 
ambos como sinônimos, estaríamos apontando que ambos têm uma realidade idêntica 
por essência. Se tomarmos ambos como homônimos, é possível indicar a realidade 
essencialmente diversa que possuem.
350
 
Assim, ao admitir que felicidade e vida são sinônimos, o filósofo apresenta que 
vai-se contra o que os peripatéticos, seus contemporâneos, diziam, que a felicidade só é 
possível ao vivente racional:  
 
tiqe/menoi dh\ to\ eu)daimonei=n e)n zw$=, ei) me\n sunw/numon to\ zh=n 
e)poiou/meqa, pa=si me\n a)\n toi=j zw=sin a)pe/domen dektikoi=j 
eu)daimoni/aj ei)=nai, eu)= de\ zh=n e)nergei/# e)kei=na, oi(=j parh=n e(/n ti 
kai\ tau)to/n, ou(= e)pefu/kei dektika\ pa/nta ta\ z%=a ei)=nai, kai\ ou)k 
a)\n t%= me\nlogik%=e)/domen du/nasqai tou=to, t%= de\ a)lo/g% ou)keti! 
zwh\ ga\r h)=n to\ koino/n, o(\ dektiko\n tou= au)tou= pro\j to\ 
eu)daimonei=n e(/mellen ei)nai, ei)/per e)n zw$= tini to\ eu)daimonei=n 
u(ph=rxen. o(/qen, oi)=mai, kai\ oi( e\n logik$= zw$- le/gontej to\ 
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eu)daimonei=n gi/nesqai ou)k e)n t$= koin$= zw$= tiqe/ntej h)gno/hsan to\ 
eu)daimonei=n ou(de\ zwh\n u(potiqe/menoi. 
 
Assumindo que a felicidade é uma vida, se a fizermos sinônimo do viver, 
admitiríamos que todos os viventes são suscetíveis da felicidade, mas que 
vivem bem em ato aqueles nos quais está presente algo uno e idêntico do qual 
todos os viventes são naturalmente suscetíveis, e não concederíamos que o 
racional é capaz disso, mas o irracional já não é: pois a vida seria esse 
comum que haveria de ser sua capacidade suscetível de uma mesma condição 
dirigida para o ser feliz se de fato o ser feliz subsistir em alguma vida. Por 
isso, penso, aqueles que dizem que a felicidade se encontra na vida racional, 
não a situando na vida em geral, ignoram estarem aceitando que a felicidade 
sequer é vida.
351 
 
Ele, por meio da exposição desses argumentos, evidencia a contradição entre se 
afirmar que a felicidade se encontra na vida como um todo e que a felicidade se 
encontra somente na vida racional:
352
 ao admitirmos que vida e felicidade são 
sinônimos não poderíamos admitir que a felicidade estaria presente somente naqueles 
que possuem a vida racional.  
Assim, no caso de tomar felicidade e vida como sinônimos,  
 
[...] deve-se conceder a todos os viventes a mesma capacidade de ser felizes, 
e em seguida também ao mesmo modo de atuar a partir dela, assim a 
felicidade de um vivente qualquer (por exemplo, uma planta) será 
perfeitamente idêntica àquela de qualquer outro vivente (por exemplo, um 
homem).
353
 
 
Por conta disso, aqueles que defendem que a felicidade se encontra somente na 
vida racional teriam que admitir que a capacidade racional é apenas uma qualidade do 
vivente, por meio do qual este alcança a felicidade: poio/thta de\ th\n lokikh\n 
du/namin, peri\ h(\n h( eu)daimoni/a suni/statai, a)nagka/zointo a)\n le/gein. (“Eles, 
porém, seriam forçados a dizer que a capacidade racional é una qualidade, em torno da 
qual se constitui a felicidade.”)..354 Compreendemos esse argumento plotiniano a partir 
do que Igal diz sobre o que Plotino acredita ser a vida feliz: “[...] a vida feliz não é um 
acidente da inteligência, mas a plenitude de sua vida, e a razão e a inteligência não são 
meras potências como se fossem qualidades, mas sim a verdadeira substância do 
homem”.355 
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Mas seus opositores insistem que a felicidade está na vida racional. Assim, a 
felicidade constituiria em uma forma distinta de vida: a)\lla\ to\ u(pokei/menon au)toi=j 
logikh/ e)stizwh/! peri\ ga\r to\ o(/lon tou=to h( eu)daimoni/a suni/statai! w(/ste peri\ 
a)/llo ei)=doj zwh=j. (“Entretanto, o que é suposto por eles é a vida racional: pois é nessa 
totalidade que se constitui a felicidade; e, em consequência, que ela se constitui em uma 
forma de vida distinta.”) 356.  
O termo u(pokei/menon (“substrato”, segundo a tradução de Vidart para o 
francês) designa tanto um ponto de partida quanto uma hipótese para Plotino, a partir do 
qual ele continua sua análise das linhas precedentes. Por meio dessa análise, podemos 
ver que o substrato é tomado como a vida racional e como qualidade da faculdade 
racional. A consequência desse ponto de vista é que o substrato é a vida e a qualidade, 
que podem ser aplicados ao substrato de caráter racional, sendo que a qualidade traz 
uma espécie de determinação ao substrato, determinação esta que ele não possui.
357
 
Portanto, ao admitirem que a vida racional constitui a totalidade da felicidade, seus 
defensores apresentam que a qualidade racional é que permite a posse da vida feliz, 
excluindo-se, assim, todos os outros viventes não racionais da posse da felicidade.  
Contudo, a felicidade não é um tipo de vida contraposta aos outros tipos de 
vida, como se fosse distinta logicamente a esses outros tipos de vida.
358
 A partir daí, 
percebemos que a vida pode ser dita de diversas formas (de acordo com as coisas 
primárias, secundárias etc.): le/gw de\ ou)x w(j a)ntidi$rhme/non359 t%= lo/g%, a(ll” w(j 
h(mei=j famen pro/teron, to\ de\ u(/steron ei)=nai. pollaxw=j toi/nun th=j zwh=j 
legom/enhj kai\ e)fezh=j. (“Não digo como contra-dividida pela razão, mas como 
dizemos que uma coisa é anterior e outra posteriores. Portanto, de múltiplas maneiras se 
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 Cf. En. I, 4 [46], 3, 13-15. 
357
 Cf. nota 38 de VIDART, Th., op. cit., p. 38. 
358
 Cf. nota 17 de BARACAT JÚNIOR, J. C., op. cit., p. 276. Igal vai à mesma direção ao dizer que “A 
distinção entre as espécies de um mesmo gênero é horizontal, enquanto a distinção entre graus de vida 
é vertical. A vida feliz não é uma espécie propriamente dita (‘vida racional’) contradistinta de outra 
espécie do mesmo gênero (‘vida irracional’) e concebida como a soma de gênero unívoco (‘vida’) e da 
diferença específica (‘racional’), senão o grau supremo de vida, não analisável em dois componentes 
lógicos.” Cf. nota 14 de IGAL, J., op. cit., p. 244. 
359
 Segundo Vidart, “O termo antidieireménon se aplica, nas Categorias (13, 14b33-15a1) de Aristóteles 
às espécies resultantes da divisão de um gênero e não apresentam entre elas uma relação de 
anterioridade e posteridade. No caso da vida, ao contrário, aos olhos de Plotino, diferentes espécies 
são ordenadas entre elas de acordo com a anterioridade e a posterioridade”. Cf. nota 40 de VIDART, 
Th., op. cit., p. 173. 
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diz a vida e ela se diferencia por ser conforme às coisas primárias, ou às secundárias ou 
às seguintes.”). 360  
Com relação à “vida”, quando falamos sobre ela, de acordo com Plotino, é por 
homonímia, visto que, mesmo que utilizemos o mesmo termo, um é a vida da planta e 
outra a do animal. São vidas que se configuram de modo diferente (uma sem a 
capacidade sensitiva e racional, a outra com a capacidade sensitiva, mas sem a 
capacidade racional). E dizer “boa” é de modo análogo que o fazemos: kai\ o(mwnu/mwj 
tou= zh=n legom/enou a)/llwj me\n tou= futou=, a)/llwj de\ tou= a)lo/gou kai\ trano/thti 
kai\ a)mudro/thti th\n diafora\n e)xo/ntwn, a)na/logon dhlono/ti kai\ to\ eu)=. (“[...] e se 
diz o viver por homonímia, porque um é o viver das plantas, outro o do irracional, sendo 
diferente pela transparência e opacidade - e, evidentemente, ‘boa’ será diferenciada de 
modo análogo”.)361 Este é um ponto importante, pois o termo “vida”, como para 
Aristóteles, não é tomado em um sentido unívoco
362
. Dessa definição depende o 
conceito plotiniano de felicidade. Plotino é enfático ao defender que a vida não pode ser 
tomada em seu sentido unívoco, pois, como observou nas linhas precedentes, se assim o 
fizermos, delimitamos a posse da felicidade somente aos seres racionais, atribuída no 
momento em que passaram a existir no plano do mundo sensível.  
Plotino, por meio dessa questão em torno da vida distancia-se do que apresenta 
no Tratado 19: ao invés de fugirmos do mundo sensível para encontrarmos a vida 
perfeita somente no mundo inteligível, podemos já aqui participar daquela vida perfeita, 
pois que, sendo o mundo sensível imagem do mundo inteligível, reproduz-se aqui a vida 
que lá existe. Desse modo, ele se posiciona de modo diferente com relação ao mundo 
sensível, em detrimento daquilo que os gnósticos, no período da chamada “polêmica 
antignóstica”, apresentavam, que este mundo e o corpo são maus. Seu novo 
posicionamento a respeito do mundo sensível se expressa na reflexão sobre a vida (seja 
a dos vegetais, dos animais ou dos humanos), a qual, segundo ele, é perfeita, do ponto 
de vista ontológico, pelo simples fato de ser imagem da vida que há no mundo 
inteligível. 
 
                                                          
360
 Cf. En. I, 4 [46], 3, 15-18. 
361
 Cf. En. I, 4 [46], 3, 18-20. 
362
 De acordo com Calvo, “[...] a felicidade consiste na vida da inteligência, ou seja, não na ‘vida’ em 
geral, entendida no sentido unívoco, nem na ‘vida racional’, entendida como soma de gênero e 
diferença específica, mas na vida de primeiro grau e perfeito, que é a própria da inteligência e 
consubstancial a ela”. Cf. CALVO, J. M. Z. A amizade do sábio em Plotino. Trad.: Cícero Bezerra. In: 
Journal of Ancient Philosophy, vol. II, n. 1, Universidade de São Paulo, 2008. p. 12.  
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3.3.2  Graus de Vida e Graus de Felicidade 
 
 
Outro aspecto importante que cabe ressaltarmos aqui vem do trecho citado 
anteriormente: kai\ o(mwnu/mwj tou= zh=n legom/enou a)/llwj me\n tou= futou=, a)/llwj 
de\ tou= a)lo/gou kai\ trano/thti kai\ a)mudro/thti th\n diafora\n e)xo/ntwn, a)na/logon 
dhlono/ti kai\ to\ eu)=. (“[...] e se diz o viver por homonímia, porque um é o viver das 
plantas, outro o do irracional, sendo diferente pela transparência e opacidade – e, 
evidentemente, ‘boa’ será diferenciada de modo análogo”).363 Os termos trano/thj 
(“transparência”) e a)mudro/thj (“opacidade”) têm profunda relação com a ontologia 
plotiniana, especificamente a processão e o retorno. Nesse contexto, a vida pode ser 
vista como tendo maior ou menor intensidade de acordo com a proximidade com o 
Princípio, havendo uma relação imagem-modelo a partir daí.
364
 Vidart faz uma ampla 
análise do emprego desses dois termos por Plotino:  
 
Deve ser enfatizada a importância das noções de claridade e de obscuridade, 
que mostram que a vida apresenta uma hierarquia: seu objetivo é ocupado 
pela vida inteiramente iluminada pelo Intelecto e ela se estende também à 
vida vegetal que tem apenas uma luz muito fraca. [...] a luz não constitui 
somente uma metáfora, na medida em que a forma inteligível tem a parte 
superior da luz. [...] A luz que existe no sensível provém precisamente desta 
luz inteligível que é primária [...]. O adjetivo correspondente ao substantivo 
tranotes, que é um hápax em Plotino e que designa a claridade, é empregado 
no capítulo 2, linha 31, em uma passagem que mostra justamente que, entre 
os filósofos cujas teses Plotino examina, aqueles que recusam a vida boa às 
plantas e aqueles que sustentam que a sensação é o critério da felicidade não 
se atentam para o fato de que eles consideram em realidade que a felicidade é 
colocada em “uma vida mais clara” que aquela que é da sensação. Quanto ao 
termo amudrótes, ele não aparece também em outros tratados de Plotino, mas 
pode ser encontrado o adjetivo que lhe é correspondente no capítulo 10, 28-
29, por comparação, em que Plotino evoca o risco que a consciência torna 
“mais obscuras” as atividades que ela acompanha.365  
 
Percebamos que se uma vida é imagem da outra, então uma vida boa é imagem 
de outra vida boa.
366
 Se a vida boa pertence somente àquele que possui vida em 
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 Cf. En. I, 4 [46], 3, 18-20. 
364
 Cf. CATAPANO, G., op. cit., p. 19-20. 
365 Cf. nota 44 de Vidart, Th., op. cit., p. 174-175. O trecho a que Vidart se refere é o seguinte: “[...] é que 
as apercepções podem tornar mais fracas as próprias atividades de que se apercebem, ao passo que, 
quando as atividades estão sozinhas, são puras, agem com mais intensidade e vivem com mais 
intensidade e, além disso, quando os sábios se encontram nesse estado, seu viver é mais intenso, 
porque não está vertido na sensação, mas recolhido na identidade em si mesmo.” Sobre ele, 
discorreremos mais adiante.  
366 Sobre este apontamento de Plotino a respeito de uma vida ser imagem de outra, Vidart diz: “As 
diferentes vidas não estão sem relação umas com as outras: elas constituem os diferentes graus de uma 
mesma hierarquia e dependem da primeira dentre elas, que é a vida do Intelecto, porque todas são suas 
imagens. [...] A ideia segundo a qual a vida daqui é oposta às outras vidas é formulada, por exemplo, 
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plenitude, então a felicidade pertenceria somente a ele, visto que o melhor lhe pertence, 
e o melhor é viver realmente e a vida perfeita:  
 
kai\ ei) ei)/dwlon a)/llo a)/llou, dhlono/ti kai\ to\ eu)= w(j ei)/dwlon au)= 
tou= eu)=. ei) de\ o(/t% a)/gan u(pa/rxei to\ zh=n – tou=to de/ e)stin o(\ 
mhdeni\ tou= zh=n e)llei/pei – to\ eu)daimonei=n, mo/n% a)\n t%= a)/gan 
zw=nti to\ eu)daimonei=n u(pa/rxoi! tou/t%ga\r kai\ to\ a)/riston, ei)/per 
e)n ou)=si to\ a)/riston to\ o(/ntwj e\n zw$= kai\ h( te/leioj zwh/. 
 
E se uma vida é imagem de outra, obviamente uma vida boa será por sua vez 
imagem de outra vida boa. Contudo, se ela pertence àquele que possui 
sobejamente a vida – isto é, aquele a quem nada de vida falta –, a felicidade 
pertenceria apenas àquele que vive sobejamente: pois a ele pertencerá o 
melhor, se for mesmo que, nos entes, o melhor é o viver realmente e a vida 
perfeita.
367
  
 
Partindo desse ponto de vista, percebemos que a felicidade em Plotino pode ser 
associada à autossuficiência (com relação aos bens corporais) e à perfeição (identificada 
com a vida no mundo inteligível).
368
 
Ora, de acordo com ele, o bem não adviria de fora, como se fosse possível 
acrescentar algo à vida perfeita para ela ser melhor. Ele traz para a discussão se os bens 
(primários ou não) podem aumentar a vida perfeita ou não. De acordo com ele, a única 
coisa que poderia ser acrescentada à vida perfeita seria a “natureza do bem”369: 
 
ou///////(tw ga\r a)\n ou)de\ e)pakto\nto\ a)gaqo\n u(pa/rxoi, ou)d” a)/llw to \ 
u(pokei/menon a)llaxo/qengeno/menon pare/cei au)to\ e)n a)gaq%= 
ei)=nai. ti/ ga\r t$= telei/#zw$= a)\n prosge/noito ei)j to\ a)ri/st$ ei)\nai; 
ei) de/ tij th\n tou= a)gaqou= fu/sin e(rei=, oi)kei=oj me\n o( lo/goj h(mi=n, 
ou) mh\nto\ ai)/tion, a)lla\ to\ e)nupa/rxon zhtou=men. 
 
[...] o bem não seria adventício e o fundamento que propiciará a ela estar no 
bem não lhe seria alheio nem de origem distinta. Pois o que poderia ser 
acrescentado à vida perfeita para que seja a melhor? Se alguém responder “a 
natureza do bem”, essa é nossa própria tese; todavia, não buscamos a causa 
do bem, mas o bem imanente.
370
  
 
                                                                                                                                                                          
no Tratado 38 (VI, 7), 15, 1-8, que insiste sobre o fato de que a vida primeira é inteiramente vida e 
que as outras são obscuras e impuras, duas características que são justamente destacadas por Plotino 
no presente capítulo”. Cf. nota 50 de VIDART, Th., op. cit., p. 175-176. 
367
 Cf. En. I, 4 [46], 3, 20-25. 
368
 Ademais, como assevera Vidart, este princípio de uma vida ser imagem de outra “[...] tem um valor 
geral e não se aplica somente à vida, como indica o fato que os termos empregados estão no neutro e 
não no feminino, como se esperava por causa do substantivo zoé que designa a vida em grego”. Cf. 
nota 45 de Vidart, Th., op. cit., p. 175.  
369
 Plotino não se preocupa, aqui, em procurar a natureza do Bem, mas do bem no mundo sensível, 
mesmo que o Bem seja a origem de todas as coisas. Assim, ele expõe que não devemos confundir o 
Bem com o bem que o ser humano pode possuir e que provém, especificamente, daquele. Cf. nota 49 
de VIDART, Th., op. cit., p. 175. 
370
 Cf. En. I, 4 [46], 3, 25-29. 
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Plotino aponta que a vida perfeita, real e verdadeira está na natureza intelectiva 
ou no mundo inteligível, e as demais são apenas aparências: o(/ti d” h( telei/a zwh \ kai\ 
h( a)lhqinh\ kai\ o)/ntwj e)n e)kei/n$ t$= noer#= fu/sei, kai\ o(/ti ai) a)\llai a)telei=j kai\ 
i)nda/lmata zwh=j kai\ ou\ telei/wj ou)de\ kaqarw=j kai\ ou) ma=llon zwai\ h)\ 
tou\nanti/on, polla/kij me\n ei)/rhtai. (“Ora, que a vida perfeita e verdadeira e real está 
naquela natureza intelectiva, e que as demais são imperfeitas, aparências de vida e que 
não são vidas nem perfeita nem puramente nem são mais vidas do que o contrário, 
muitas vezes foi dito”).371 Isto se dá porque o homem que experimenta a vida feliz é o 
mesmo que está em contemplação diante da Alma e do Intelecto, o qual “[...] possui a 
vida eterna, sendo que as outras vidas são suas imagens efêmeras e ele mesmo é a vida 
perfeita.”372 E visto que todos os viventes vêm de um único e mesmo Princípio (sendo 
ele a vida primeira e perfeita), todos deveriam viver como ele vive, isto é, de modo 
racional: kai\ nu=n de\ lele/xqw sunto/mwj w(j, e)/wj a)\n pa/nta ta\ zw=nta e)k mia=j 
a)rxh=j $=), mh\ e)pi/shj de\ ta\ a)\lla z$=, a)na/gkh th\n a)rxh\n th\n prw/thn zwh\n kai\ 
th\n teleiota/thn ei)=nai. (“[...] agora, seja dito brevemente que, enquanto todos os 
viventes provierem de um único princípio, mas os demais não viverem com a mesma 
intensidade que ele, é necessário que esse princípio seja a vida primeira e a mais 
perfeita.”).373 
Por meio dessas considerações plotinianas, podemos perceber que há uma 
espécie de “hierarquia de graus de vida”, que refletem em uma “hierarquia de graus de 
felicidade”, como aponta Catapano, sendo que somente é feliz plenamente aquele que 
possui a vida em seu grau máximo.
374
 
 
 
3.3.3  O Sábio e a Felicidade 
 
 
Assim, se o homem é capaz de possuir a vida perfeita, por ter praticado as 
virtudes, então ele é capaz de ser feliz. Se não, então a felicidade está apenas nos 
deuses: Ei) me\n ou)=n th\n telei/an zwh\n e)/xein oi(=o/j te a)/nqrwpoj, kai\ a)/nqrwpoj o( 
tau/thn e)\xwn th\n zwh\n eu)dai/mon, ei) de\ mh/, e)n qeoi=j a)/n tij to\ eu)daimonei=n qei=to, 
ei) e)n e)kei/noij mo/noij h( toiau/th zwh/. (“Se, então, o homem é capaz de possuir a vida 
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 Cf. En. I, 4 [46], 3, 29-32. 
372
 Cf. nota 47 de VIDART, Th., op. cit., p. 175. 
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 Cf. En. I, 4 [46], 3, 32-35. 
374
 Cf. CATAPANO, G.; op. cit., p. 20. 
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perfeita, o homem que possui essa vida é feliz. Se não, ter-se-ia que situar a felicidade 
nos deuses, se neles apenas se dá tal vida”).375 Podemos compreender esta asserção de 
Plotino a partir da relação existente entre os deuses e o mundo inteligível. No Tratado 
21, ele apresenta que os seres celestes (deuses) são aqueles que primeiro recebem a vida 
proveniente do mundo inteligível e estão em constante contemplação diante do 
Intelecto, não se ocupando das coisas do mundo sensível.
376
 Assim, os deuses possuem 
a vida perfeita e a felicidade. Se o ser humano não estivesse disposto a possuir a vida 
perfeita, o que levaria a excogitar sua natureza inteligível, então a felicidade seria 
reservada somente aos deuses.  
Ora, se o ser humano é um vivente racional e, por meio da prática das virtudes, 
pode alcançar o mundo inteligível onde está a vida perfeita, e se a vida perfeita é a vida 
feliz, logo o homem pode alcançar a felicidade, levando à conclusão de que a felicidade 
não seria uma espécie de privilégio dos deuses. Contudo, caso o ser humano não possua 
a vida perfeita, isto não quer dizer que não seja ser humano. Mas a vida feliz está 
justamente no fato de o ser humano ter a vida perfeita em ato por possuir o raciocínio e 
o intelecto:  
 
e)peidh\ toi/nun fame\n ei)=nai kai\ e)n a)nqrw/poij to\ eu)daimonei=n 
tou=to, skept/eon pw=j e)sti tou=to. le/gw de\ w(de! o(/ti me\n ou)=n e)/xei 
telei/an zwh\n a)/nqrwpoj ou)th\n ai)sqhtikh/n mo/non e)/xwn, a)lla\ 
kai\ logismo/n kai\ nou=n a)lhqino/n, dh=lon kai\ e)c a)/llwn, a)ll” a)=ra/ 
ge w(j a)/lloj w)\n a)\llo tou=to e(/xei; h(\ ou)d: e)/stin o)/lwj a)/nqrwpoj 
mh\ ou) kai\ tou=to h)\ duna/mei h)\ e)nergei/# e)/xwn, o(\n dh\ kai/ famen 
eu)dai/mona ei)=nai. 
 
Todavia, como afirmamos que também nos homens a felicidade é isso, 
devemos investigar como isso se dá. Explico assim: que o homem possui 
uma vida perfeita porque não possui apenas a sensível, mas ainda o 
raciocínio e o intelecto verdadeiro, é evidente também por outras reflexões. 
Mas ele a possui como algo diferente de si? Não, absolutamente, de modo 
algum é homem se não possui essa vida, seja em potência, seja em ato, e é 
este que dizemos ser feliz.
377
  
 
No entanto, todos os homens possuem a vida feliz em potência por causa de 
sua identificação com a Alma e também, mediante seu aspecto racional, com o 
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 Cf. En. I, 4 [46], 4, 1-3. 
376
 Cf. En . IV, 1 [21], 17 
377
 Cf. En. I, 4 [46], 4, 3-9. Igal explica que “Todo homem, pelo fato de sê-lo, está dotado de inteligência 
e é, por isso, feliz em potência; mas somente o sábio é feliz em ato, porque somente ele possui 
inteligência perfeita ou sábia”. Cf. nota 18 de IGAL, J., op. cit., p. 246. 
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Intelecto. Plotino insiste, vez ou outra, que a vida perfeita se encontra na natureza 
intelectiva do homem, por meio do qual ele pode se assemelhar ao Intelecto.
378
 
Levando tudo isso em consideração, ele propõe discutir se a vida perfeita que 
está no homem seria apenas uma parte dele. Segundo ele, no caso do homem que possui 
a vida perfeita em potência sim, mas no caso do que a possui em ato não, pois ele se 
identifica com ela e ele passa a ser essa vida perfeita, assim como os acidentes da vida 
perfeita passam a ser dele: 
 
a)ll” w(j me/roja u)tou= tou=to fh/somen e)n au)t%=to \ ei)=doj th=j zwh=j 
to\ te/leion ei)=nai; h)\ to\n me\n a)/llon a)/nqrwpon me/roj ti tou=to 
e)/xein duna/mei e)\xonta, to\n de\ eu)dai/mona h)/dh, o(\j dh\ kai\ 
e)nergei/# e)sti\ tou=to kai\ metabe/bhke pro\j to\ au)to/. ei)=nai tou=to 
perikei/sqai d” au)t%= ta \ a)/lla h(/dh, a(\ dh\ ou)de\ me/Rh au)tou= a)/n tij 
qei=to ou)k e)qe/lonti perikei/mena! h)=n d” a) \n au)tou= kata\ bou/lhsin 
sunhrthme/na. 
 
Mas diremos que essa forma perfeita de vida está nele como uma parte dele? 
Diremos que o outro homem
379
, que a possui em potência, a possui como 
uma parte de si, mas o que já é feliz, que é isso também em ato e passou a 
identificar-se com isso, ele é essa vida
380
; desde já, as demais coisas são 
circunstâncias para ele, essas coisas que não se diria serem partes dele, uma 
vez que não deseja essas circunstâncias381; elas seriam dele, se lhe fossem 
anexadas por vontade sua.
382
  
 
Ou seja, como a felicidade no homem que a possui em ato não é mais como um 
bem alheio, mas é sua própria vida, ele passa a viver a vida perfeita e feliz.  
Plotino pergunta: tou/t% poi/nun ti/ pot” e)sti \ to\ a)gaqo/n; (“Então, qual é o 
bem deste homem?”)383 Partindo da inspiração de um trecho do Banquete de Platão 
(204e-205a), o qual expõe que a felicidade seria relativa à posse das coisas boas, o 
filósofo responde que o homem mesmo é para si o bem que possui, pois o Bem, a quem 
ele procura se assemelhar, é a causa do bem que há nele, mas é Bem em sentido 
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 Cf. CATAPANO, G.; op. cit., p. 20-21. 
379 Cabe aqui um apontamento sobre o “outro homem” a que Plotino faz referência neste trecho do 
tratado. Conforme Vidart apresenta, “A expressão que Plotino emprega no início da frase, literalmente 
‘o outro homem’, não se refere a uma pessoa citada anteriomente, mas de modo geral ao indivíduo 
que não possui em ato a vida do Intelecto. [...]. O outro homem tem em potência a vida do Intelecto, 
enquanto o sábio tem ‘em ato’ esta vida.” Cf. nota 54 de VIDART, Th., op. cit., p. 177. 
380
 O homem seria a vida em si mesmo a partir da visão de que o “eu” individual estaria identificado com 
o nível ativo da realidade. Cf. nota 19 de IGAL, J., op. cit., p. 246. 
381
 Segundo Baracat Júnior, “Entenda-se ‘circunstâncias’ [...], nesta passagem, como acidentes que 
acompanham um sujeito: desde o momento em que o homem passa a identificar-se com a intelecção, 
todas as demais funções inferiores lhe são acessórios, com as quais ele sequer desejaria preocupar-se.” 
Cf. nota 23 de BARACAT JÚNIOR, J. C., op. cit., p. 277. 
382
 Cf. En. I, 4 [46], 4, 10-14. 
383
 Cf. En. I, 4 [46], 4, 14. 
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diferente e está presente nele de modo diferente.
384
 Isso fica claro quando vemos que 
este homem não procura outra coisa, pois não busca as coisas inferiores (nem teria 
porquê!):  
 
h)\ au(to\j au)t%= o(/per e)\xei! to\ de\ e)pe/keina ai)/tion tou= e)n au)t%= kai\ 
a)/llwj a)gaqo/n, au)t%= paro\n a)/llwj. martu/rion de\ tou= tou=to 
ei)=nai to\ mh\ a)/llo zhtei=n to\n ou(/twj e)/xonta. ti/ ga\r a)\n kai\ 
zhth/seie; tw=n me\n ga\r xeiro/nwn ou)de/n, t%= de\ a)ri/st% su/nestin. 
 
Ele mesmo é para si mesmo o bem que possui: o bem além é causa do bem 
nele e é bem em sentido diferente, estando presente nele de modo diferente. 
Prova de que é isso mesmo é que não procura outra coisa quem se encontra 
nesse estado. Pois o que mais procuraria? Certamente, das inferiores, 
nenhuma, e com a melhor ele convive.
385
  
 
A existência de quem possui uma vida assim é autossuficiente
386
, pois não 
precisa procurar nada que lhe seja exterior. Eis a vida do sábio, que alcança a felicidade 
e o bem por si mesmo como apresentamos no capítulo precedente de nosso trabalho!  
Se ele busca algo, é por necessidade de suas partes (corpo), sem retirar nada de 
sua própria vida. Nem mesmo diante das situações ruins sua felicidade diminuirá. Até 
mesmo a morte de familiares e amigos não diminuirá sua felicidade, pois ele sabe o que 
é a morte. Até mesmo quando vier a sofrer a morte ele não deixará de ser feliz, pois 
sabe o que ela é. A morte, contudo, pode causar-lhe tristeza, mas somente àquela sua 
parte que não possui inteligência, ou seja, o corpo: 
 
au)ta/rkhj ou)/n o( bi/oj t%= ou(/twj zwh\n e)\xonti! kai\ spoudai=oj, $=( 
au)ta/rkhj ei)j eu)daimoni/an kai\ ei)j kth=sina)gaqou= ou)de\n ga\r 
e)stin a)gaqo\n o(\ mh\ e)/xei. a)ll” o( \ zhtei=w(j a)nagkai=on zhtei=, kai\ 
pu)x au(t%=l, a)lla/ tini tw=n au)tou= sw/mati ga\r proshrthme/n% 
zhtei=! ka)\n zw=nti de\ sw/mati, ta\ au)tou= zw=nti tou/t%, ou)x a(\ 
toiou/tou tou= a)nqro\pon e)sti. kai\ ginw/skei tau=ta kai\ di/dwsin a(/ 
di/dwsin ou)den th=j au)tou= parairou/menoj zwh=j. ou)d” e)n tu/xaij 
toi/nun e)nanti/aij e)lattw/setai ei)j to\ eu)daimonei=n! me/nei ga\r 
kai\ w(=j h( toiau/th zwh/! a)poqn$sko/ntwn te oi)kei/wn kai\ fi/lwn 
oi)=de to\n qa/naton o(/ ti e)sti/n, i)/sasi de\ kai\ oi( pa/sxontej 
spoudai=oi o)\ntej. oi)kei=oi de\ kai\ prosh/kontej tou=to pa/sxontej 
ka)\n lupw=sin, ou)k au)to/n, to\ d” e)n au)t%= nou=n e)/xon, ou)= ta \j lu/paj 
ou) de/cetai.  
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 Sobre a posse do Bem e dos bens, Catapano diz que o ente que possui a vida em seu grau máximo, e 
aqui podemos nos referir ao homem sábio, “[...] possuirá ‘o ótimo’ (to\ a)/riston), porque nesses 
entes o ótimo consiste na vida e é a vida perfeita, e, portanto, estará em uma relação intrínseca com o 
Bem, e este último será para ele não uma causa externa, mas sim como uma presença imanente”. Cf. 
CATAPANO, G., op. cit., p. 20. 
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 Cf. En. I, 4 [46], 4, 15-17. 
386 Esta autossuficiência da vida do sábio, conforme aponta Vidart, foi amplamente discutida pelos 
filósofos antigos. Cf. nota 57 de VIDART, Th., op. cit., p. 177-178. 
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Portanto, autossuficiente é a existência de quem possui uma vida assim; e, se 
é um sábio, é por si mesmo autossuficiente para sua felicidade e para a 
aquisição do bem: pois não há bem que ele não possua. Mas o que ele busca, 
busca como necessário, e não para si, mas para alguma de suas as partes. 
Busca, pois, para o corpo anexado; e mesmo que seja para um corpo vivo, 
busca o que é próprio a esse vivente, não as próprias a um homem de tal 
espécie. E ele conhece coisas do corpo e dá a ele o que dá sem retirar nada de 
sua própria vida. Nem em meio a revezes sua felicidade diminuirá: pois, 
mesmo então, uma vida como essa permanece; e, quando morrem seus 
familiares e seus amigos, ele sabe o que é a morte, e o sabem também os que 
a sofrem, se são sábios. Mesmo que seus familiares e próximos, ao passarem 
por isso, causem-lhe tristeza, não é a ele mesmo, mas àquilo nele que não 
possui inteligência, cujas tristezas ele não receberá.
387 
 
Plotino reconhece aqui que o sábio é independente das benesses provenientes 
do mundo sensível, pois sua vida, toda ela, é voltada para a contemplação do inteligível. 
Tampouco as vicissitudes, também inerentes ao mundo sensível, são capazes de tirar a 
felicidade do sábio, nem mesmo a morte de seus parentes e pessoas que ama, porque ele 
sabe que a morte faz parte da natureza corruptível do mundo sensível.
388
 Sobre a relação 
entre a felicidade do sábio e as vicissitudes do mundo sensível, Plotino a apresenta ao 
analisar o tema dos males.  
 
 
3.4  A FELICIDADE DO SÁBIO DIANTE DOS MALES 
 
 
Plotino, a partir de agora, passa a se preocupar em mostrar que sua noção de 
felicidade não se prende ou não tem dependência de situações externas, como os males, 
a dor ou o prazer. É por meio de um voltar-se para si mesmo, segundo ele, que o sábio 
consegue viver de modo pleno a vida feliz. Visto que o sábio é aquele que possui a vida 
no Intelecto em ato, por ter praticado as virtudes, é possível afirmar que ele é feliz 
plenamente.  
Contudo, o sábio, mesmo estando liberto das afecções do corpo, permanece no 
mundo sensível até que aconteça o processo da morte. Se no Tratado 19 Plotino 
apresentava que devemos fugir dos males inerentes à Matéria e ao corpo, a partir de 
suas reflexões presentes no capítulo 4 do Tratado 16 ele mostra que o sábio deve 
conviver com os males, pois: 1) possui um corpo e isso implica estar sob as condições 
naturais deste; 2) não é afetado pelos males, dado que já se libertou das afecções 
corporais praticando as virtudes. Sendo assim, ele está submetido às possíveis reveses 
desta vida. De onde procede a pergunta de Plotino: A)luhdo/nej de\ ti/ kai\ ta\ o(/loj 
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 Cf. En. I, 4 [46], 4, 17-28. 
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 Cf. nota 61 de VIDART, Th., op. cit., p. 178. 
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kwlu/onta e)nergei=n; ei) de\ dh\ mhd” e)aut%= parakolouqoi=; ge/noito ga \r a)\n kai\ e)k 
farma/kon kai/ tinwn no/swn. prw=j dh\ e)n tou/toij a(/pasi to\ zh=+n eu)= kai\ to\ 
eu)daimonei=n a)\n e)\xoi; (“Mas o que são as dores, as doenças e, de modo geral, os 
obstáculos à atividade? E se nem mesmo se está consciente
389
? Pois isso pode acontecer 
devido a drogas e a outras doenças. Em todos esses casos como poder-se-ia possuir a 
boa vida e a felicidade?”).390 
Visto que o homem sábio consegue se identificar com sua alma, devido ao 
processo de libertação das afecções corporais, ele não se deixa afetar pelas mazelas do 
mundo sensível, tornando-se como que indiferente a elas. Mas essa indiferença não é 
mera inatividade da percepção, como apresentava a teoria da impassibilidade estoica. 
Muito pelo contrário: o sábio tem consciência de que os males não são coisas desejadas, 
mas a existência feliz sim, pois dores e doenças são coisas do corpo, e não da alma. E 
por fazer parte das coisas do corpo, os males, como a fome ou mesmo uma doença, não 
podem ser evitados, mas podem ser suportados pelo sábio, que sabe que são coisas 
passageiras e que não afetarão seu interior. É o que Plotino apresenta, deixando as 
peni/aj (“pobrezas”) e as a)doci/aj391 (“infâmias”) de lado para poder argumentar sobre 
a presença dos males:  
 
peni/aj ga\r kai\ a)doci/aj e)ate/on. kai/toi kai\ pro\j tau=ta a)/n tij 
apoble/yaj e)pisth/seie kai\ pro\j ta\j poluqrullh/touj au)= 
ma/lista Priamika\j tu/xaj: tau=ta ga\r ei) kai\ fe/boi kai\ p(#di/wj 
fe/roi, a)ll: ou) boulhta/ ge h)=n au)t%=! dei= de\ boulhto\n to\n 
eu)dai/mona bi/on ei)=nai! e)pei\ ou)de\ tou=ton ei)=nai to\n spoudai=on 
yuxh\n toia/nde, mh\ sunariqmei=sqai d” au)tou= t$= ou)si/# th \n 
sw/matoj fu/sin. 
 
Deixemos de lado pobrezas e infâmias. Entretanto, alguém poderia 
contrapor-se a nós observando esses males e, principalmente, os 
multifamosos infortúnios de Príamo
392
; pois, mesmo que alguém os suporte, e 
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resposta negativa que se encontra aqui é confirmada no tratado 47 (III, 2), 5, 6, que destaca que a 
pobreza e a doença são insignificantes para os homens bons. Plotino mostra no fim do capítulo 
precedente que é somente a bondade que permite o ser feliz e que, por esta razão, os deuses são 
igualmente felizes (linhas 47 e 48). Príamo constitui a figura emblemática do homem que leva uma 
vida feliz e que conhece os grandes problemas que atingem a velhice [...]. Na Ética a Nicômaco I, 10, 
Aristóteles evoca também Príamo como exemplo de vítima de uma reviravolta tardia de sorte [...]. Os 
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os suporte facilmente, não eram coisas desejadas por ele; mas a existência 
feliz deve ser desejada; pois esse sábio não deve ser uma alma desse tipo, 
nem somar à sua essência a natureza do corpo.
393
  
 
Conforme Plotino, os que argumentam que os entes irracionais também podem 
ter a vida feliz dizem que as afecções do corpo motivam os desejos e escolhas do 
homem: e)toi/mwj ga\r tou=to fai=en a(\n lamba/nein, e(/wj a)\n ai( tou= sw/matoj 
pei/seij pro\j au)to\n a)nafe/rwntai kai\ au)= kai\ ai( ai(re/seoj kai\ fugai\ dia\ tou=to 
gi/gnwtai au)t%=. (“Diriam que estão dispostos a aceitar isso desde que as afecções do 
corpo se refiram ao homem e dele sejam as escolhas e esquivas motivadas pelo 
corpo.”).394 Encontramos a problemática envolvendo o corpo e a felicidade aqui. Se o 
homem é um composto, e se os entes irracionais, que possuem também um corpo 
sensível, podem ser felizes, então não deveríamos deixar de levar em consideração o 
corpo na posse da vida feliz, pois é por meio dele que fazemos as escolhas motivadas 
pelos desejos que dele provêm.
395
  
Plotino, contudo, faz uma objeção com relação a esse posicionamento de seus 
interlocutores: h(donh=j de\ sunariqmoume/nhj t%= eu)dai/moni bi/%, pw=j a)\n luphro\n 
dia\ tu/xaj kai\ o)du/naj e)/xwn eu)dai/mwn ei)/n, o(/t% tau=ta spoudai/% o)/nti gi/gnoito; 
(“Se, porém, o prazer é somado à existência feliz, como poderia ser feliz aquele que está 
aflito pelos infortúnios e dores quando estas lhe sobrevenham, ainda que seja ele um 
sábio?”). 396 Por um simples fato essa objeção é válida: dores, infortúnios e desejos são 
afecções do corpo. Assim, se tomarmos que o prazer – que faz parte da corporeidade – é 
acrescentado à vida feliz, poderiam as dores, infortúnios e desejos – que também fazem 
parte da corporeidade – retirar algo da vida feliz, visto que seus resultados não são 
positivos na vida humana?  
Ora, o que podemos perceber é que muitas pessoas acreditam que desfrutar dos 
prazeres leva à vida feliz. Plotino argumenta em sentido contrário: o prazer não leva 
nem acrescenta algo à vida feliz, mas é resultado dela. Contudo, o prazer parece ser algo 
inerente ao corpo. Se ele é resultado da vida feliz, o que podemos dizer das dores, 
infortúnios e desejos, que também são relativos ao corpo? Eles não retirariam algo da 
                                                                                                                                                                          
estoicos insistem, ao contrário, sobre o fato de os sofrimentos suportados por Príamo não poderem ser 
tomados a favor da felicidade. [...]. Duas atitudes opostas se designam assim à ocasião do exame do 
caso de Príamo.” Cf. nota 65 de VIDART, Th., op. cit., p. 179. 
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 Cf. En. I, 4 [46], 5, 4. 
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 Cf. En. I, 4 [46], 5, 9-11. 
395
 Supomos que este seja mais um argumento de Plotino a favor de uma visão mais positiva do mundo 
sensível frente à polêmica antignóstica. 
396
 Cf. En. I, 4 [46], 5, 11-13. 
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vida feliz? Como bem apresentamos, se nem o prazer é capaz de levar à vida feliz ou lhe 
acrescentar algo, mas é seu resultado, da mesma forma essas mazelas relativas ao 
mundo sensível em nada retiram da felicidade, pois ela lhes é anterior.  
Continuando sua argumentação, o filósofo apresenta uma comparação entre os 
deuses, que são autossuficientes e felizes, e o ser humano, que tem uma parte inferior 
(corpo), a qual faz com que ele tenha que buscar a felicidade concernente à totalidade e 
ao que pertence à alma/Alma:  
 
a)lla\ qeoi=j me\n h( toiau/th dia/qesij eu)dai/mwn kai\ au)ta/rkhj, 
a)nqrw/poij de\ prosqh/khn tou= xei/ronoj labou=si peri\ o(/lon xrh\ 
to\ geno/menon to\ eu)/daimon zhtei=n, a)lla\ mh\ peri\ me/roj, o(\ e)k 
qate/rou kakw=j e)/xontok a)nagka/zoito a)\n kai\ qa/teronto\ 
krei=tton e)mpodi/zesqai pro\j ta\ au)tou=, o(/ti mh\ kai\ ta\ tou= e(te/rou 
kalw=j e)/xei. 
 
Uma tal disposição seria feliz e autossuficiente para os deuses, mas para os 
homens, que recebem a adição de um elemento inferior, é preciso que 
busquem a felicidade resultante que concerne à totalidade, e não a que 
concerne a cada parte, pois, devido ao mau estado de uma parte, a outra, a 
melhor, seria forçosamente impedida em relação às suas atividades porque as 
da outra também não vão bem.
397
 
 
Isso se dá porque o ser feliz não conhece as vicissitudes da sorte e da dor, visto 
que o ser feliz não é relativo somente à realidade sensível, mas principalmente à 
realidade inteligível. De sorte que o ser feliz se faz próprio dos deuses que permanecem 
em constante contemplação diante do Intelecto. O homem pode participar da vida feliz 
dos deuses? Sim, responde Plotino, desde que adote a vida perfeita do Intelecto e 
proceda de acordo com ela.
398
 Aqui retomamos a aproximação entre os dois tratados. O 
homem sábio, que se exercitou na prática das virtudes e conduz sua vida de acordo com 
elas, pode participar da vida perfeita que há no inteligível. Contudo, essa participação se 
dá ainda no mundo sensível, que é imagem do mundo inteligível, mesmo que seja 
dotado de males.   
A partir disso, conclui Plotino que, afastados do corpo e de suas afecções, 
devemos buscar a autossuficiência própria dos deuses para alcançar a felicidade que está 
de forma plena no mundo inteligível: h)\ a)porrh/canta dei=sw=ma h)\ kai\ ai)/sqhsin th\n 
sw/matoj ou(/tw to\ au)/tarkej zhtei=n pro\j to\ eu)daimonei=n e)/xein. (“Se não, afastados 
do corpo ou mesmo da sensação do corpo, devemos assim buscar a autossuficiência 
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para obter a felicidade.”).399 Desse modo, o sábio não precisa dos prazeres do corpo: 
“[...] ele [o sábio] possui algo melhor, o Bem em si mesmo, e então não tem necessidade 
de algo menos importante”400, mas sabe que deles pode desfrutar. Podemos supor aqui 
que o sábio, tendo consciência de quem é, não se limita à felicidade que se encontra no 
mundo sensível. Antes, procura distanciar-se das influências do corpo para poder ter a 
posse da vida feliz que está em plenitude no mundo inteligível. Uma planta, por 
exemplo, participa da vida feliz no mundo sensível dentro daquilo que lhe é possível e 
de sua função específica que lhe foi atribuída pela natureza. O sábio, por sua vez, tende 
a buscar não somente desfrutar dos prazeres provenientes da vida feliz no mundo 
sensível, mas, antes, exercita-se em obter a vida feliz em plenitude, a qual está no 
mundo inteligível e configura-se na busca pelo Sumo Bem. 
 
 
3.4.1  A Busca pelo Verdadeiro Bem 
 
 
A partir da consideração de que o homem feliz deve buscar o Sumo Bem como 
realização de sua existência, Plotino apresenta um interessante argumento a respeito da 
presença das doenças e a obtenção do verdadeiro Bem:  
 
A)ll” ei) me \n to\ eu)daimonei=n e)n t%= a)lgei=n mhde\ nosei=n mhde\ 
dustuxei=n mhde\ sumforai=j mega/laij peripi/ptein e)di/dou o( 
lo/goj, ou)k h)=n tw=n e)nanti/wn paro/ntwn ei)=nai o(ntinou=n 
eu)dai/mona! ei) d” e)n t$= tou= a)lhqinou= a)gaqou= kth/sei tou=to/ e)sti 
kei/menon, ti/ dei= pare/ntaj tou=to kai\ to\ pro\j tou=to ble/pontaj 
kri/nein to\n eu)dai/mona ta\ a)/lla zhtei=n, a(\ mh\ e)n t%= eu)daimonei=n 
h)ri/qmhtai; 
 
Contudo, se a razão conceder que a felicidade consista em não ter dor, nem 
doença, nem infortúnios e não cair em grandes desgraças, nenhuma pessoa 
poderia ser feliz se lhe estiverem presentes adversidades; mas, se a felicidade 
reside na obtenção do verdadeiro bem, por que, prescindindo deste e de olhar 
para ele como critério de vida feliz, havemos de procurar outros bens, que 
não se somam à felicidade?
401 
 
Segundo ele, há um problema em se admitir que a felicidade reside na ausência 
de dores, doenças e outros males: o que acontece com aqueles homens que têm 
presentes em suas vidas esses infortúnios? Ora, se tomarmos como verdade que a 
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felicidade é a ausência desses infortúnios, e se eles se fazem presentes na vida de alguns 
homens, então estes não são felizes de fato. Contudo, segundo o que já vimos 
apresentando, o fato de eles viverem já lhes assegura, de certa forma, a possibilidade da 
posse da vida feliz. Destarte, é mais admissível crer que a posse da felicidade seja a 
busca do verdadeiro e sumo Bem, do qual os bens necessários são apenas imagens, do 
que dizer que ela seja a ausência dos males e infortúnios.  
Se a felicidade consistir na busca e acúmulo de bens necessários ou não, então 
deveríamos buscar a presença dessas coisas para tê-la: ei) me\n ga\r sumfo/rhsij h)=n 
a)gaqw=n kai\ a)nagkai/wn h)\ kai\ ou)k a)nagkai/wn, a)ll” a)gaqw=n kai \ tou/twn 
legome/nwn, e)xrh=n kai\ tau=ta parei=nai zhtei=n. (“Pois, se ela for um amontoado de 
bens e coisas necessárias, e mesmo de não necessárias mas também elas consideradas 
bens, precisaríamos buscar a presença dessas coisas também”).402 Mas se objetivo é 
buscar apenas uma coisa, a mais valiosa delas para a alma, então devemos acolhê-lo em 
nosso interior: ei) de\ te\loj e(/n ti ei)=nai a)ll” ou) polla \ dei= – ou(/tw ga\r a)\n ou) te/loj, 
a)lla” te/lh a) \n zhtoi= – e)kei=no xrh\ lamba/nein mo/non, o(\ e)\sxato/n te/ e)sti kai\ 
timiw/taton kai\ o(\ h( yuxh\ zhtei= e)n au)t$= e)gkolpi/sasqai.  (“[...] no entanto, se a 
meta deve ser uma coisa única e não muitas - pois assim não se buscaria uma meta, mas 
metas -, é preciso concebê-lo sozinho, ele que é o último e também mais valioso e a 
quem a alma busca acolher
403
 em seu próprio seio.”).404 Ora, como vimos anteriormente, 
a “coisa mais valiosa para a alma” é o Bem. Por isso, podemos admitir que o sábio 
nunca deixa de ser feliz, porque busca aquele que é o Bem supremo, e não, como muitos 
pensam, os bens do mundo sensível.
405
  
Não é o estar na busca pelas coisas necessárias ou não que a alma deve se 
demorar, pois não lhe são naturais. Mas quando elas estão presentes, é o raciocínio 
quem as evita, livrando-se delas, ou as busca, adicionando-as. O desejo da alma
406
 está 
para o que lhe é superior e isso é a existência que ela ambiciona:  
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pois o logos é o princípio da unidade. Portanto, não há seres sem logos, ou o que é o mesmo, sem 
alma, porque o logos é o ato necessário da alma. Agora, cada ato da alma é o ‘amor’, isto é, uma 
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h( de\ zh/thsij au(/th kai\ h( bou/lhsij ou)xi\ to\ mh\ e)n tou/t% ei)=nai! 
tau=ta ga\r ou)k au)$= fu/sei, a)lla’ paro/nta mo/non feu/gei 
o(logismo\j a)poikonomou/menoj h)\ kai\ proslamba/nwn zhtei=! au)th\ 
de\ h( e)/fesij pro\j to\ krei=tton au)th=j, ou(= e)ggenome/nou 
a)popeplh/rwtai kai\ e)/sth, kai\ ou(=toj o( boulhto\j o)\ntwj bi/oj. 
 
E o objetivo dessa busca e dessa vontade não é não estar nessa situação: pois 
essas coisas não são naturalmente próprias à alma, e apenas o raciocínio, 
quando elas estão presentes, as evita livrando-se delas ou as busca 
adicionando-as
407
; mas o desejo mesmo tende ao que é superior a ela, por 
cuja ocorrência ela se plenifica e se serena, e essa é a existência realmente 
ambicionada.
408
  
 
Não haveria vontade da presença das coisas necessárias a partir daí, de acordo 
com Plotino. Mas é necessário ter em mente de modo correto o que é essa “vontade” da 
alma, pois quando declinamos dos males, isso não o é por vontade, pois o melhor seria 
nem estar disposto aos males dos quais se quer declinar:  
 
tw=n d” a)nagkai/wn ti parei=nai ou) bou/lhsij a) \n ei)/h, ei) kuri/wj 
th\n bou/lhsin u(polamba/noi, a)lla\ mh\ kataxrw/menoj a))/n tij 
le/goi, e)peidh\ kai\ tau=ta parei=nai a)ciou=men. e)pei\ kai\ o(/lwj ta\ 
kaka\ e)kkli/nomen, kai\ ou) dh/pou boulhto\n to\ th=j e)kkli/sewj th=j 
toiau/thj! ma=llon ga\r boulhto\n to\ mhde\ dehqh=nai th=j 
e)kkli/sewj th=j toiau/thj. 
 
Não haveria vontade da presença de alguma das coisas necessárias, se a 
vontade é entendida em sentido próprio, sem mal empregá-la, diria alguém, 
visto que também estimamos a presença dessas coisas. Pois geralmente 
declinamos dos males e essa declinação não é de modo algum desejada; mais 
desejada é, sim, a não necessidade dessa declinação.
409
  
 
Aquilo de que sentimos falta, de acordo com Plotino, e nos faz entristecer 
quando em sua ausência não são bens, mas apenas coisas necessárias, não acrescentando 
nada à felicidade e sua busca:  
 
marturei= de\ kai\ au)ta/, o(/tan par$=! oi(=on u(gi/eia kai\ a)nwduni/a. ti/ 
ga\rtou/twn e)pagwgo/n e)sti; katafronei=tai gou=n u(gi/eia parou=as 
kai\ to\ mh\ a)lgei=n. a(\ de\ paro/nta me\n ou)de\n e)pagwgo\n e)/xei ou)de\ 
prosti/qhsi/ ti pro\j to\ eu)daimonei=n, a)po/nta de\ dia\ th\n tw=n 
                                                                                                                                                                          
procura pelo Bem e pelo Belo. Portanto, não é possível existir sem ‘amor’. Mais brevemente: toda 
ação é ação da alma; agora, qualquer ação da alma é um desejo”. Cf. ARNOU, R., op. cit., p. 93-94. 
407
 Igal faz outra tradução deste trecho: “Não é sua própria vontade, mas somente o raciocínio que, na 
presença destas coisas, ou as evita, desapropriando-se delas, ou as busca, apropriando-se delas”. Igal 
explica este trecho dizendo que ele é uma “Alusão ao silogismo prático, que, à luz de princípios 
universais, ocupa-se do particular e contingente, enquanto a vontade em si permanece fixa no bem 
universal e imutável”. Cf. nota 22 de IGAL, J., op. cit., p. 249. 
408
 Cf. En. I, 4 [46], 6, 11-15. 
409
 Cf. En. I, 4 [46], 6, 15-18. 
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lupou/ntwn parousi/an zhtei=<tai>, eu)/logon a)nagkai=a, a)ll” ou)k 
a)gaqa\ fa/skein ei)=nai  
 
E os próprios bens o comprovam, quando presentes: por exemplo, a saúde e a 
anodinia
410
. Pois qual é seu atrativo? De fato, quando presentes, desprezamos 
a saúde bem como a ausência da dor. As coisas que, quando presentes, não 
têm atrativo algum e nada acrescentam à felicidade, mas, quando ausentes, 
são buscadas devido à presença do que nos entristece, com razão podem ser 
chamadas necessárias, mas não bens.
411
  
Como apresenta Hines, a verdadeira felicidade não oscila de acordo com as 
intempéries do mundo sensível.
412
 
Assim, as coisas necessárias não são acrescentadas ao objetivo (a busca pela 
felicidade), e mesmo que elas estejam ausentes e aquilo que lhe seja contrário esteja 
presente, o objetivo deve ser mantido intacto: ou)de\ sunariqmhte/a toi/nun t%= te/lei, 
a)lla’ kai\ a)po/ntwn au)tw=n kai\ tw=n e)nanti/wn paro/ntwn a)ke/raion to\ te/loj 
thrhte/on. (“Portanto, elas não são acrescentáveis à meta, mas, mesmo que elas estejam 
ausentes e as contrárias presentes, a meta deve ser preservada intacta.”).413  
 
  
3.4.2  A Manutenção da Felicidade e a Investida de Males  
 
 
Depois de apresentar o que concerne à busca do homem sábio, para mostrar 
como se dá a manutenção da felicidade, Plotino apresente a investida dos males. Assim, 
pergunta o interlocutor de Plotino: Dia\ ti/ ou)=n o( eu)daimonw=n tau=ta e)qe/lei parei=nai 
kai\ ta\ e)nanti/a a)pwqei=tai; (“Então, por que o homem que vive feliz deseja que essas 
coisas estejam presentes e repele as contrárias?”).414 A resposta seria que os bens 
primários não contribuem para a felicidade, mas para a existência humana, da mesma 
forma que as coisas contrárias contribuem para a não existência.
415
 Essas coisas, quando 
presentes, não privam o ser humano da sua busca, mas o atrapalham no caminho em 
direção à:  
 
                                                          
410 O termo a)nwduni/a, que pode ser traduzido por “ausência de dor”, é um hápax nos tratados de 
Plotino. 
411
 Cf. En. I, 4 [46], 6, 18-23. 
412
 Cf. HINES, B., op. cit., p. 271. 
413
 Cf. En. I, 4 [46], 6, 23-28. 
414
 Cf. En. I, 4 [46], 7, 1-2. 
415 Vidart apresenta que “A presença e a ausência das coisas necessárias modificam os diferentes aspectos 
da existência. Neste sentido, a vida daquele que não sofre doença alguma é mais agradável que aquela 
daquele que está doente. Mas elas não causam uma mudança na felicidade do homem, porque ele não 
depende delas.”.  Cf. nota 74. VIDART, Th., op. cit., p. 181. 
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h)\ fh/somen ou)x o(/ti pro\j to\ eu)daimonei=n ei)sfe/retai/ tina moi=ran, 
a)lla\ ma=llon pro\j to\ ei)=nai! ta\ d” e)nanti/a tou/twn h) \ pro\j to\ mh\ 
ei)=nai h(\ o(/ti e)noxlei= t%= te/lei paro/nta, ou)x o(j a)fairou/Mena 
au)to/, a)ll” o(/ti o( e)/xwn to \ a)/riston au)to\ mo/non bou/letai e)\xein, 
ou)k a)\llo ti met” au)tou=, o) \ o(/tan par$=, ou)k a)f$/rhtai me\n e)kei=no, 
e)/sti d” o(/mwj ka)kei/nou o) \ntoj. 
 
Diremos que não é porque elas contribuem com alguma coisa para a 
felicidade, mas, antes, para a existência: e as contrárias a elas ou contribuem 
para a não existência ou, quando presentes, o atrapalham em sua meta, não 
por privarem-no dela, mas porque quem tem o melhor quer ter apenas ele, e 
não algo outro com ele, o qual, quando presente, não o privado melhor, mas 
existe de igual modo, apesar de existir o melhor.
416
 
 
Nada é retirado da felicidade, pois, de modo contrário, ela se extinguiria aos 
poucos. Aqui Plotino expõe a noção de graus de intensidade dos males que podem 
infligir a vida humana. Contudo, ele quer ressaltar que nenhum mal afeta a felicidade,
417
 
pois as coisas (necessárias ou não, boas ou não) não contribuem nem para o aumento 
nem para a diminuição da felicidade:  
 
o(/lwj de\ ou)k, ei)/ ti o( eu)dai/mwn mh\ e)qe/loi, parei/h de\ tou=to, h)/dh 
parairei=tai/ ti th=j eu)daimoni/aj! h)\ ou(/tw ge kaq” e)ka/sthn th \n 
h(me/ran metapi/ptoi a)\n kai\ e)kpi/ptoi th=j eu)daimoni/aj! oi)=on ei) 
kai\ pai=da a)poba/lloih)\ kai\ o(tiou=n tw=n kthma/twn. kai\ muri/a a)\n 
ei)/n a(\ ou) kata\ gnw/mhn e)kba/nta ou)de/n ti parakinei= tou= 
paro/ntoj te/louj au)t%=. 
 
Absolutamente nada, se o homem feliz não desejar algo mas isso estiver 
presente, nada é retirado de sua felicidade; se não, a cada dia ele decairia e 
descairia da felicidade
418
: por exemplo, se perde um escravo ou alguma de 
suas posses. E haveria uma miríade de coisas que, se não correm de acordo 
com sua concepção, em nada perturbariam a meta nele presente.
419
.  
 
Como apresenta Calvo, “A vida feliz não se vê afetada por calamidades, 
desastres, enfermidades ou dores, nem pela perda ou falta de consciência, nem por 
nenhuma coisa externa”.420  
Mas e as grandes desgraças que acometem a vida humana? Acaso elas 
poderiam ser menosprezadas pelo homem feliz? Por exemplo: o homem feliz não dá 
importância para grandes reinos e impérios (porque se satisfaz com o mundo 
inteligível). Contudo, ele não considerará importante a quedas destes? 
                                                          
416
 Cf. En. I, 4 [46], 7, 2-7. 
417
 Cf. nota 77 de VIDART, Th., op. cit., p. 182. 
418
 Segundo Baracat Júnior, “Há, neste trecho, um jogo de palavras, dificilmente reproduzível em 
português, com os verbos metapíptein (‘cair além’, ‘mudar’, ‘transformar’, ‘degenerar’) e ekpíptein 
(‘cair de’, ‘perder’).”. Cf. nota 29 de BARACAT JÚNIOR, J.C., op. cit., p. 281. 
419
 Cf. En. I, 4 [46], 7, 7-11. 
420
 Cf. CALVO, J. M. Z., op. cit., p. 13. 
111 
a)lla\ ta\ mega/la, fasi/, kai\ ou) ta\ tuxo/nta. ti/ d” a) \n ei)/n tw=n 
a)nqrwpi/nwn me/ga, w(/st” a) \n mh\ katafronhqh=nai u(po\ tou= 
a)nabebhko/toj pro\j to\ a)nwte/rw a)pa/ntwn tou/twn kai\ ou)deno\j 
e)/ti tw==n ka/tw e)chrthme/nou; dia\ ti/ ga\r ta\j me\n eu)tuxi/aj, 
h(likaiou=n e)a\n w)=sin, ou) mega/laj h(gei=tai, oi(=on basilei/aj kai\ 
po/lewn kai\ e)qnw=n a)rxa/j, ou)de\ oi)ki/seij kai\ kti/seij po/lewn, 
ou)d” ei) u(p” au)tou= gi/gnointo, e)kptw/seij de \ a)rxw=n kai\ po/lewj 
au)tou= kataskaqh\n h(gh/setai/ ti ei)=nai me/ga; 
 
Mas podem perguntar sobre as grandes desgraças, não sobre as casuais. Que 
coisa humana seria grandiosa a ponto de não ser menosprezada por aquele 
que ascendeu ao que está acima de rodo isso e não mais depende de nada 
inferior? Por que ele não considera importantes as dádivas da boa sorte, 
grandes o quanto forem, como reinos e o império sobre cidades e povos, ou a 
colonização e a fundação de cidades, mesmo que originadas por ele mesmo, 
mas considerará algo importante a queda de impérios e a ruína de sua 
cidade?
421
  
 
Poderíamos afirmar que não seria sábio se se importunasse com isso, 
considerando-o um grande mal, ou mesmo se importando com a morte dos outros, pois 
a morte é melhor que a vida com o corpo, tampouco com a sua própria morte:  
 
ei) de\ dh\ kai\ kako\n me/ga h)\ o(/lwj kako/n, geloi=oj a)\n ei)/h tou= 
do/gmatoj kai\ ou)k a)\n e)/ti spoudai=oj ei)/h cu/la kai\ li/qouj kai\ nh\ 
di/a qana/touj qanatw=n me/ga h(gou/menoj, %(= famen dei=n do/gma 
parei=nai peri\ qana/tou to\ a)/meinon zwh=j th=j meta\ sw/matoj 
ei)=nai. au)to\j de\ ei) tuqei/h, kako\n oi)h/setai au)t%= to\n qa/naton, o(/ti 
para\ bwmoi=j te/qnhken; a)ll” ei) mh \ tafei/h, pa/ntwj pou kai\ u(pe\r 
gh=j kai\ u(po\ gh=n teqe\n to\ sw=ma sapei/h. ei) d” o(/ti mh \ 
poludapa/nwj, a)ll” a)nwnu/mwj te/qaptai ou(k a)ciwqei \j u(yhlou= 
mnh/matoj, th=j mikrologi/aj. 
 
Se os considerasse um grande mal, ou simplesmente um mal, seria risível por 
essa opinião, e já não seria sábio, se considerasse importantes madeira e 
pedras e, por Zeus, a morte de mortais, ele, afirmamos, a quem deve estar 
presente a ideia de que a morte é melhor do que a vida com o corpo! E se ele 
mesmo for sacrificado, estimará que a morte lhe é um mal, porque morre ao 
pé do altar?
422
 Se não for enterrado, de todo modo, posto sobre a terra ou sob 
                                                          
421
 Cf. En. I, 4 [46], 7, 2-18. Segundo Vidart, o emprego do exemplo da queda e ruína de grandes reinos 
não se explicaria somente pelo viés histórico, mas tem um valor geral da parte de Plotino, que quer 
asseverar que o sábio não se assusta ou se deixa abalar diante desses eventos. Contudo, acentua que à 
época ou um pouco depois da escrita do Tratado 46, os góticos avançaram contra Atenas, enquanto 
Auréolo usurpa o poder do Império Romano e se estabelece em Milão, vindo a ser assassinado por 
meio de uma conspiração em 268. Cf. nota 79 de VIDART, Th., op. cit., p. 182. 
422 Plotino faz referência ao fato narrado por Lucrécio em seu De Natura, sobre o sacrifício de Ifigênia 
(ou Ifianassa, na denominação homérica), filha de Agamêmnon, a fim de que os deuses pudessem 
favorecer ventos para que os navios atenienses pudessem avançar contra Troia em vista do resgate de 
Helena. O trecho que inspirou a fala de Plotino é o seguinte: “Temo, porém, que por acaso julgues que 
penetras em elementos ímpios de doutrina e te metes pela senda do crime. Pelo contrário: na maior 
parte das vezes foi exatamente a religião que produziu feitos criminosos e ímpios. Foi assim que em 
Áulida os melhores chefes gregos, escol de varões, macularam vergonhosamente com o sangue de 
Ifianassa o altar da virginal Trívia. Quando a faixa enrolada à volta da virgínea cabeleira caiu por 
igual de um lado e outro do rosto; quando viu o triste pai, de pé diante do altar, e junto dele os 
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a terra, seu corpo apodrece. E se é porque não está enterrado de modo 
suntuoso, mas anonimamente, sem ter merecido um monumento elevado ... 
ah! parvidade!
423
  
 
A expressão qana/touj qanatw=n (“a morte dos mortais”) merece atenção. Por 
meio do emprego dela, que pareceria uma redundância à primeira vista, Plotino quer 
asseverar que a morte seria algo natural à vida humana. Voltamos aqui à argumentação 
de Plotino de que o sábio também pode sofrer desses males, sem se deixar afetar por 
eles em seu interior, mesmo que os sofra em seu corpo. 
424
 
Ademais, Plotino, partindo de um trecho da Ilíada
425
, continua dizendo que 
caso o sábio seja feito prisioneiro e não possa na prisão ser feliz, seria melhor o 
suicídio
426
: a)ll” ei) ai)xma/lwtoj a)/goito, pa/r toi/ e)stin o(do \j e)cie/nai. (“Mas se for 
levado como prisioneiro, ‘eis-te o caminho’ para partir, se não for possível ser 
                                                                                                                                                                          
sacerdotes que dissimulavam o ferro, e os cidadãos que, ao contemplá-la, rompiam em choros – então, 
emudecendo de horror, vergou os joelhos e deixou-se cair por terra. E em nada podia valer à infeliz, 
em tal momento, ter sido a primeira a dar ao rei o nome de pai. Foi levantada pelas mãos dos homens 
e arrastada para os altares, toda a tremer, não para que pudesse, cumpridos os ritos sagrados, ser 
acompanhada por claro himeneu, mas para, criminosamente virgem, no tempo em que deveria casar-
se, sucumbir, triste vítima imolada pelo pai, a fim de garantir à frota uma largada feliz e fausta. A tão 
grandes males pode a religião persuadir.” Cf. LUCRÉCIO, De natura, I, 50-62.  
423
 Cf. En. I, 4 [46], 7, 18-26. 
424
 Além disso, essa expressão parece fazer eco ao que Epicuro apregoava sobre o fim da vida humana em 
sua escola: “Acostuma-te à ideia de que a morte para nós não é nada, visto que todo bem e todo mal 
residem nas sensações, e a morte é justamente a privação das sensações. A consciência clara de que a 
morte não significa nada para nós proporciona a fruição da vida efêmera, sem querer acrescentar-lhe 
tempo infinito e eliminando o desejo de imortalidade. Não existe nada de terrível na vida para quem 
está perfeitamente convecido de que não há nada de terrível em deixar de viver. É tolo, portanto, quem 
diz ter medo da morte, não porque a chegada desta lhe trará sofrimento, mas porque aflige a própria 
espera: aquilo que não nos perturba quando presente não deveria afligir-nos enquanto está sendo 
esperado. Então, o mais terrível de todos os males, a morte, não significa nada para nós, justamente 
porque, quando estamos vivos, é a morte que não está presente; ao contrário, quando a morte está 
presente, nós é que não estamos. A morte, portanto, não é nada, nem para os vivos, nem para os 
mortos, já que para aqueles ela não existe, ao passo que estes não estão mais aqui. E, no entanto, a 
maioria das pessoas ora foge da morte como se fosse o maior dos males, ora a deseja como descanso 
dos males da vida. O sábio, porém, nem desdenha viver, nem teme deixar de viver; para ele, viver não 
é um fardo e não-viver não é um mal”. Cf. EPICURO. Carta sobre a felicidade (a Meneceu). Trad. 
Álvaro Lorencini e Enzo Del Carratore. São Paulo: Editora Unesp, 2002. p. 26-31. 
425
 Cf. HOMERO, Ilíada, IX, 43. 
426
 Plotino faz referência ao suicídio três vezes no tratado: neste trecho do capítulo 7; no capítulo 8, linhas 
32 e 33; e no capítulo 16, linhas 17 a 19, quando emprega a analogia do músico e da lira. É 
interessante percebermos que no Tratado 19, sobre o qual discorremos no capítulo precedente, Plotino 
se opõe ao suicídio ao apresentar que este é uma fuga irracional dos males deste mundo, visto que a 
alma não tenderia a se purificar. Como aponta Hines, “[...] o suicídio não pode ser tomado como uma 
escolha sábia, dado que o ato de suicídio tira a oportunidade de a alma se purificar ainda mais”. Cf. 
HINES, B., op. cit., p. 278. Contudo, como explicar essas três referências de Plotino ao ato do suicídio 
em um tratado que versa sobre a felicidade? Podemos entendê-lo partindo de um dado histórico 
(Plotino tentara suicidar-se pouco tempo antes de começar a escrever o tratado), mas principalmente 
da própria compreensão de Plotino de sábio: visto que o sábio é aquele que, exercitando as virtudes, 
chegou à plenitude da posse da vida intelectiva ainda na realidade sensível por meio da libertação das 
afecções corporais. Consequentemente, não haveria problema algum em o sábio tirar sua própria vida 
mediante a prisão, que pode ser vista como aprisionamento em um cárcere ou o aprisionamento da 
alma no corpo.  
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feliz.”).427 E se mesmo que os parentes sejam feitos prisioneiros e ele tenha morrido 
sem ver isso, ele ainda seria feliz:  
 
ei) de\ oi)kei=oi au)t%= ai)xma/lwtoi, oi(=on e(lko/menai nuoi\ kai\ 
qugate/rej - ti/ ou)=n, fh/somen, ei) a)poqn$/skoi mhde\n toiou=ton 
e(wrakw/j; a)=r” a) \n ou(/tw do/chj e)/xoi a)piw/n, w(j mh\ a)\n tou/twn 
e)ndexome/nwn gene/stai; a)ll” a)/topoj a) \n ei)/h. ou)k a)\n ou)=n 
doca/seien, w(j e)nde/xetai toiau/taij tu/xaij tou\j oi)kei/ouj 
peripesei=n; a)=p” ou)=n dia \ to\ ou(/twj a)\n do/cai w(j kai\ genhsome/nou 
a)\n ou)k eu)dai/mown; h)\ kai\ doca/zwn ou(/twj eu)dai/mwn! w(/ste kai\ 
ginome/nou. e)nqumoi=to ga\r a)\n, w(j h( tou=de tou=de tou= panto\j 
fu/sij toiau/th, oi(/a kai\ ta\ toiau=ta f/erein, kai\ e(/pesqai xrh/. 
 
E se seus familiares forem os prisioneiros, por exemplo, “capturadas as noras 
e as filhas”428 - então, que diremos se ele tiver morrido sem ver nada disso? 
Dessa forma, ao partir, teria a opinião de que não seria possível tais desgraças 
acontecerem? Seria um absurdo! Então, não julgaria possível seus familiares 
cairem em tais revezes? E não seria feliz por acreditar que isso poderia 
acontecer? Não, mesmo pensando assim é feliz: e é feliz também quando 
acontece. Pois pensaria que a natureza deste universo é tal que nos traz esses 
revezes e que devemos acatá-la.
429
 
 
Segundo Plotino, seria melhor a prisão, pois ali poderia acabar com seu fardo 
(suicídio). Assim, o sábio não encontra o mal pelas desgraças de seus familiares ou 
mesmo pelas venturas e desventuras de outros:  
 
kai\ polloi\ dh\ kai\ a)/meinon ai)xma/lwtoi geno/menoi pra/cousi. 
kai\ e)p” au)toi=j de \ barunome/noij a)pelqei=n! h)\ me/nontej h)\ 
eu)lo/gwj me/nousi kai\ ou)de\n deino/n, h)\ a)lo/gwj me/nontej, de/on mh/, 
au)toi=j ai)/tioi. ou) ga\r dh\ dia\ th\n tw=n a)\llwn a)/noian oi)kei/wn 
o)/ntwn au)to\j e)n kak%= e)/stai kai\ ei)j a)/llwn eu)tuxi/aj kai\ 
dustuxi/aj a)narth/setai. 
 
Com efeito, muitos estariam melhores se se tomassem prisioneiros. E 
depende deles, sentindo o peso de seu fardo, partir; se permanecem, ou 
permanecem racionalmente e nada há de terrível nisso, ou, permanecendo 
irracionalmente, quando não deveriam, a culpa é sua. Certamente, não é pela 
desrazão dos outros, mesmo que familiares, que o sábio encontrará o mal, 
nem dependerá das venturas e das desventuras dos outros.
430
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 Cf. En. I, 4 [46], 7, 26-27. 
428
 Citação da Ilíada. Cf. HOMERO, op. cit., XXII, 65. 
429
 Cf. En. I, 4 [46], 7, 27-32. 
430
 Cf. En. I, 4 [46], 7, 32-38. 
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3.4.3  O Sábio Atingido pelos Males e a Manutenção da Felicidade  
 
 
Mas e quanto às dores do homem feliz? Plotino diz que se for possível suportá-
las, ele as suportará. Se não, elas o destruirão: To\ de\ tw=n a)lghdo/nwn au)tou=, o(/tan 
sfodrai\ w)=sin, e(/wj du/natai fe/rein, oi)/sei! ei) de\ u(perba/llousin, e)coi/sousi. 
(“Quanto às suas dores, quando forem violentas, enquanto for possível suportá-las, as 
suportará; mas se o superarem o arrebatarão.”).431 
Mas Plotino também diz que, no caso do sábio, seu interior é iluminado e, por 
isso, não será lamentado por sua dor: kai\ ou)k e)leeino\j e)/stai e)n t%= a)lgei=n, a)lla\ 
to\ au)tou= kai\ e)n t%= e);ndon fe/ggoj, oi(=on e)n lampth=ri fw=j pollou= e)/cwqen 
pne/ontoj e)n poll$= za/l$ a)ne/mwn kai\ xeimw=ni. (“E ele não será lamentado por sua 
dor, já que seu brilho interior é como a luz no lampião, quando respira forte o exterior 
em severa borrasca ventosa e em procela.”).432 Caso a dor seja violenta, mas não o mate, 
ele conseguirá, pelo livre-arbítrio, tomar uma decisão: a)ll” ei) mh\ parakolouqoi=, h)\ 
paratei/noi to\ a)lgei=n e)pi\ tosou=ton ai)ro/menon, w(=ste e)n t%= sfodr%= o(/moj mh\ 
a)poktinnu/nai; a)ll” ei) me \n paratei/noi, ti/ xrh\ poiei=n bouleu/setai! ou) ga\r 
a)f$/rhtai to\ au)tecou/sion e)n tou/toij. (“E se ele não tiver mais consciência, ou a dor 
prolongar-se pungindo tanto que, embora violenta, não o mate? Se ela se prolonga, ele 
pensará no que deve fazer, pois ela não suprime o livre-arbítrio nessas situações.”).433  
Aqui Plotino quer mostrar que essas coisas que são consideradas males não 
alcançam o âmago do sábio, que é sua alma, como alcançam no caso das outras pessoas: 
xrh\ de\ ei)de/nai, w(j ou)x, oi(=a toi=j a)/lloij fai/netai, toiau=ta kai\ t%= spoudai/%= 
fanei=tai e(/kasta, kai\ ou) me/xri tou= ei)/sw e(/kasta ou)/te ta\ a)/lla, ou)/te a)lgeina\ 
ou)/te ta\ luphpa/. (“Mas é preciso saber que tais coisas não se mostram aos outros 
como se mostram ao sábio, e que nenhuma delas alcança seu âmago, nem as demais 
nem as angustiantes.”).434  
Até mesmo o compadecer-se do sofrimento dos outros é uma fraqueza da alma, 
pois o sábio tem consciência de que o sofrimento é algo passageiro e inerente ao corpo, 
como apresenta Plotino
435
:  
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kai\ o(/tan peri\ a)/llouj ta\ a)lgeina/; a)sqe/neia ga\r ei)/h yuxh=j 
h(mete/raj. kai\ tou=to marturei=, o(/tan lanqa/nein h(ma=j ke/rdoj 
h(gw/meqa kai\ a)poqano/ntwn h(mw=n, ei) hi/gnoito, ke/rdoj ei)=nai 
tiqeme/nwn kai\ ou) to\ e)kei/nwn e)/ti skopoume/nwn, a)lla\ to\ au)tw=n, 
o(/pwj mh\ lupoi/meqa. tou=to de\ h(met/era h)/dh a)sqe/neia, h(\n dei= 
periairei=n, a)lla: mh\ e)w=ntaj fobei=sqai mh\ ge/nhtai. ei) de\ tij 
le/goi ou(/twj h(ma=j pefuke/nai, w(/ste a)lgei=n e)pi\ tai=j tw=n oi)kei/wn 
sumforai=j, gignwsk/etw, o(/ti ou) pa/ntej ou(/tw.  
 
E quando as dores concernem a outros? Seria uma fraqueza da nossa alma. 
Eis a prova: quando julgamos vantajoso não percebê-las e, uma vez mortos, 
se elas advêm, não considerando mais o interesse dos outros, mas o nosso 
próprio, a fim de não sofrermos. Mas isso já é uma fraqueza nossa, que 
precisamos extinguir, para evitar que, permitindo-a, temamos surgir. 
Todavia, se alguém disser que somos assim por natureza, que nos condoemos 
das desgraças de nossos familiares, saiba ele que não somos todos assim.
436
  
 
A partir daí, Plotino diz que os males, que fazem parte da natureza do mundo 
sensível, são suportáveis e devemos nos esquivar deles como um lutador, o qual pode 
sofrer alguns golpes, mas continua lutando:  
 
kai\ o(/ti th=j a)reth=j to\ koino\n th=j fu/sewj pro\j to\ a)/meinon a)/gein 
kai\ pro\j to\ ka/llion para\ tou\j pollou/j! ka/llion de\ to\ mh\ 
e)ndido/nai toi=j nomizome/noij t$= koin$= fu/sei deinoi=j ei)=nai. ou) 
ga\r i)diwtikw=j dei=, a)ll” oi(=on a)qlhth \n me/gan diakei=sqai ta\j th=j 
tu/xhj plhga\j a)muno/menon, ginw/skonta me\n o(/ti tini\ fu/sei 
tau=ta ou)k a)resta/, t$= de\ au(tou= fu/sei oi)sta/, ou)x w(j deina/, 
a)ll” w(j paisi \ fobera/. 
 
[...] e que é próprio da virtude conduzir o que é de natureza ordinária a um 
estado melhor e mais belo do que o da maioria; e é mais belo não ceder ao 
que é reputado terrível pela natureza ordinária. Não devemos ser mediocres, 
mas, esquivando-nos como um grande lutador, enfrentar os golpes do acaso, 
sabendo que, para certa natureza, eles não são agradáveis, mas são 
suportáveis para a sua própria natureza, não como terríveis, mas como 
temores infantis.
437
  
 
Por fim, ele afirma que as coisas desagradáveis de natureza ordinária devem 
ser “combatidas” pelo sábio por meio da virtude, que deixa sua alma imóvel e 
impassível: tau=t” ou)=n h))/qelen; h)\ kai\ pro\j ta\ mh\ qelhta/, o(/tan par$=, a)reth\n kai\ 
pro\j tau=ta e)/xei duski/nhton kai\ duspaqh= th\n yuxh\n pare/xousan. (“Então, ele 
os desejou? Não, frente a males não desejáveis, quando estes lhe estão presentes, 
contrapõe-lhes a virtude, que deixa sua alma imóvel e impassível.”).438  
 
                                                          
436
 Cf. En. I, 4 [46], 8, 9-15. 
437
 Cf. En. I, 4 [46], 8, 15-18. 
438
 Cf. En. I, 4 [46], 8, 18-23. 
116 
3.4.4  A Sabedoria, a Felicidade e a Perda da Consciência  
 
 
Plotino, continuando em sua argumentação, apresenta a relação do sábio com a 
percepção. Para o sábio ser feliz seria necessário ele se autoperceber como alguém 
feliz? Ele precisaria estar com sua faculdade da consciência atuando em plenitude para 
ele ter de fato a posse da vida feliz?  
Por exemplo, e se o sábio não se apercebe por causa de doenças ou magia? Se 
ele ainda é considerado sábio, o que o impede de ser feliz? Porque quando está 
dormindo (inconsciente), ninguém diz que é menos sábio e feliz. Se alguém
439
 disser 
que ele não é sábio, então não estão discutindo a respeito do sábio. Mas ao supô-lo 
sábio, a investigação se ele é feliz enquanto for sábio é possível:  
 
A)ll” o(/tan mh \ parakolouq$= baptisqei\j h)\ no/soij h)\ ma/gwn 
te/xnaij; a)ll” ei) me \n fula/zousin au)to\n spoudai=on ei=)nai o(/utwj 
e)/xonta kaiz oi(=a e)n u(pn% koimw/menon, ti/ kwlu/ei eu)dai/mona 
au)to\n ei)=nai; e)pei\ o)ude\ e)n toi=j u(/pnoij a)fairou=ntai th=j 
eu)daimoni/aj au)to/n, ou)d” u(po \ lo/gon poiou=ntai to\n xro/non tou=ton, 
w(j mh\ pa/nta to\n bi/on eu)daimonei=n le/gein! ei) de\ mh\ spoudai=on 
fh/sousin, ou) peri\ tou= spoudai/ou e)/ti to\n lo/gon poiou=ntai. h(mei=j 
de\ u(poqe/menoi spoudai=on, ei) eu))daimonei=, e(/wj a)\n ei)/h spoudai=oj, 
zhtou=men.  
 
E quando ele não se apercebe, afundado em doenças ou em artes mágicas? Se 
o preservam sábio mesmo quando nessa situação, adormecido como que num 
tipo de sono, que o impede de ser feliz? Pois, durante sono, não lhe privam da 
felicidade, nem calculam esse tempo para dizer que ele não é feliz por toda a 
vida; mas, se disserem que ele não é sábio, já não discutem a respeito do 
sábio. Nós, porém, supondo-o sábio, investigamos se ele é feliz enquanto for 
sábio.
440
  
 
Ademais, se alguém disser que ele é sábio, mas ele não viver ou agir conforme 
a virtude, poderia ele ser feliz? Se ele não se autoperceber sábio, isso diminui nele o fato 
de ser sábio? Por exemplo, no caso de alguém que é belo e não se percebe belo, ele é 
menos belo por isso?: a)ll” e)/stw spoudai=oj, fasi/! mh \ ai)sqano/menoj mhd” e)nergw=n 
kat” a)reth/n, pw==j a)\n eu)dai/mwn ei)/h; a)ll” ei) me \n mh\ ai)sqa/noito o(/ti u(giai/noi, 
u(giai/nei ou)de\n h(=tton, kai\ ei) mh\ o(/ti kalo\j, ou)de\n h(=tton kalo\j! ei) de\ o(/ti sofo\j 
mh\ ai)sqa/noito, h(=tton sofo\j a)\n ei)/h; (“‘Que ele seja sábio’, dizem: sem perceber-se 
nem agir conforme a virtude, como seria ele feliz? Ora, se ele não percebe que é 
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saudável, não é menos saudável, e se não percebe que é belo, não é menos belo; mas, se 
não percebe que é sábio, seria ele menos sábio?”).441  
No caso da sabedoria, é importante que o sábio se perceba e aperceba-se, pois a 
felicidade está presente na sabedoria em ato também?: ei) mh/ pou/ tij le/goi w(j e)n t$= 
sofi/# ga\r dei= to\ ai)sq/anesqai kai\ parakolouqei=n au)t%= parei=nai! e)n ga\r t$= 
kat” e)ne/rgeian sofi/# kai \ to\ eu)daimonei=n parei/nai. (“Mas pode ser que alguém 
objete que, no caso da sabedoria, o perceber-se e aperceber-se de si devem estar 
presentes; pois a felicidade também está presente na sabedoria em ato.”).442  
Plotino responde a essas objeções, dizendo que se a realidade da sabedoria 
estiver em sua essência, e esta não se destrói no sábio que dorme, por exemplo, então o 
sábio estaria ativo mesmo nesse caso:  
 
e)paktou= me\n ou)=n o)/ntoj tou= fronei=n kai\ th=j sofi/aj le/goi a)/n ti 
i)/swj o( lo/goj ou(=toj! ei) d” h( th=j sofi/aj u(postatij e)n ou)si/# tini/ 
ma=llon de\ e)n t$= ou)si/#, ou)k a)polwle de\ au9/th h( ou)si/a e)/n te 
t%= koimwm/en% kai\ o(/lwj e)n t%= legome/n% mh\ parakolouqei=n 
e(aut%=, kai\ e)/stin h( th=j ou)si/aj au)th\ e)ne/rgeia e)n au)t%= kai\ h( 
toiau/th au)/pnoj e)ne/rgeia, e)nergoi= me\n a)\n kai\ to/te o( spoudai=oj 
$(= toiou=toj.  
 
Contudo, se o pensar e a sabedoria fossem adventícios, então esse argumento 
talvez nos dissesse algo; mas, se a realidade da sabedoria está em uma 
essência, ou melhor, na essência, e essa essência não se destrói no dormente 
e, em geral, naquele que diz-se não aperceber-se de si, e essa essência é uma 
atividade nele e tal atividade é insone, então o sábio, enquanto tal, estaria 
ativo mesmo então.
443
  
A sabedoria em ato só passaria despercebida por uma parte do sábio, àquela 
que se liga ao corpo, assim como quando a parte vegetativa está ativa e sua atividade 
não chega ao resto do homem através da sensibilidade:  
 
lanqa/noi d” a) \n au(/th h( e)ne/rgeia ou)k au)to\n pa/nta, a)lla/ ti 
me/roja u)tou=! oi(=on kai\ th=j futikh=j e)nergei/aj e)nergou/shj ou)k 
e)/rxetai ei)j to\n a)/llon a)/nqrwpon h( th=j toiau/thk e)nergei/aj 
a)nti/lhyij t%= ai)sqhtik%==, kai/, ei)/per h)=men to\ futiko\n h(mw=n 
h(mei=j, h(mei=j a)\n e)nergou=ntej h)=men! n=um de\ tou=to me\n ou)k e)sme/n, 
h( de\ tou= noou=ntoj e)ne/rgeia! w(/ste e)negou=ntoj e)kei/nou 
e)nergoi=men a)\n h(mei=j. 
 
[...] mas essa atividade passaria despercebida não por ele inteiro, mas por 
uma parte dele: assim como, quando a atividade vegetativa esta ativa, a 
percepção dessa atividade não chega ao resto do homem através da 
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sensibilidade e, se acaso nós fôssemos a nossa faculdade vegetativa, nós 
estaríamos ativos; todavia, na verdade, nós não somos isso, mas a atividade 
daquilo que intelige: estando ela ativa, ativos estaríamos nós.
444  
 
Plotino diz que talvez a atividade da intelecção, por não estar ligada à 
sensibilidade, possa passar despercebida.
445
 Por meio da sensibilidade, “[...] a intelecção 
opera no nível das coisas sensíveis e pode tê-las como objetos de sua atividade”446: 
Lanqa/nei de\ i)/swj t%= mh\ peri\ o(tiou=n tw=n ai)sqhtw=n! dia\ ga\r th=j ai)sqh/sewj 
w(/sper me/shj peri\ tau=ta e)nergei=n dokei= kai\ peri\ tou/twn. (“Talvez ela nos passe 
despercebida por não concernir a nenhum dos sensíveis; pois ela nos parece através da 
sensação como intermediária, trabalhar entre os sensíveis e acerca deles.”).447  
O interlocutor pergunta porque o intelecto e a alma não agirão por si mesmos, 
se são anterior à apreensão, dado que, como afirmava Parmênides, ser e pensar são o 
mesmo: au)to\j de\ o( nou=j dia\ ti/ ou)k e)nergh/sei kai\ h( yuxh\ peri\ au)to\n h( pro\ 
ai)sqh/sewj kai\ o(/lwj a)ntilh/yewj; dei= ga\r to\ pro\ a)ntilh/yewj e)n/erghma ei)=naim 
ei)/per to\ au)to\ to\ noei=n kai\ ei)=nai. (“Mas por que o intelecto não achará por si 
mesmo, bem como a alma ligada a ele, que é a anterior à sensação e, em geral, à 
apreensão? Pois é preciso existir o ato anterior à apreensão, se o mesmo são o inteligir e 
o ser.”).448  
Para responder a esse questionamento, Plotino explica a apreensão e o inteligir 
usando a analogia do espelho. Assim como a imagem reflete no espelho, o objeto 
reflete-se no inteligir. E mesmo que o espelho não esteja presente, o objeto do qual 
provém a imagem está em ato. Tudo isso serve para explicar que o estar dessa ou 
daquela forma não depende da apercepção da pessoa. Ela pode estar sendo corajosa, 
mas nem por isso se dar conta, no momento, que está sendo corajosa. Da mesma forma 
o sábio, que não precisa se dar conta de que está sendo sábio para ser sábio ou feliz para 
ser feliz:  
 
kai\ e)/oiken h( a)nti/lhyij ei=)nai kai\ gi/nesqai a)naka/mptontoj tou= 
noh/matoj kai\ tou= e)nergou=ntoj tou= kata\ to\ zh=n th=j yuxh=j oi(=on 
a)pwsqe/ntoj pa´lin, w9/sper e)n kato;/ptr% peri\ to\ lei=on kai\ 
lampro\n h(suxa/zon. w(j ou(=n e)n toi=j toiou/toij paro/ntoj me\n tou= 
kato/ptrou e)ge/neto to\ ei)/dwlon, mh\ paro/ntoj de\ h)\ mh\ ou(/twj 
e)/xontoj e)nergei/# pa/restin ou(= to\ ei)/dwlon h(=n a)\n, ou(/tw kai\ peri\ 
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yuxh\n h(suxi/an me\n a)/gontoj tou= e)n h(mi=n toiou/tou, %=( e)mfai/netai 
ta\ th=j dianoi/aj kai\ tou= nou= ei)koni/smata, e)nora=tai tau=ta kai\ 
oi(=on ai)sqhtw=j ginw/sketai meta\ th=j prote/raj gnw=sewj, o(/ti o( 
nou=j kai\ h( dia/noia e)nergei=. sugklasqe/ntoj de\ tou/tou dia\ th\n 
tou= sw/matoj tarattome/nhn a(rmoni/an a)/neu ei)dw/lou h( dia/noia 
kai\ o( nou=j noei= kai\ a)/neu fantasi/aj h( no/hsis to/te! w(/ste kai\ 
toiou=ton a)/n ti nooi=to meta\ fantasi/aj th\n no/hsin gi/nesqai ou)k 
ou)/shj th=j noh/sewj fantasi/aj. polla\j d” a)/n tis eu(/roi kai\ 
e)grhgoro/twn kala\j e)nergei/aj kai\ qewri/aj kai\ pra/zeij, o(;te 
qewrou=men kai\ o(/te pra/ttomen, to\ parakolouqei=n h(ma=j au(tai=j 
ou)k e)xou/sãs. ou) ga\r to\n a)naginw/skonta a)na/gkh parakolouqei=n 
o(/ti a)naginw/skei kai\ to/te m/alista, o(/te meta\ tou= sunto/nou 
a)naginw/skoi! ou)de\ o( a)ndrizo/menoj o(/ti a)ndri/zetai kai\ kata\ th\n 
a)ndri/an e)nergei= o(/s% e)nergei=! kai\ a)\lla muri/a! w(/ste ta\j 
e)nergei/aj ai(=j parakolouqou=si poie=n, mo/naj de\ au)ta\j ou)/saj 
kaqara\j to/te ei)=nai kai\ ma=llon e)nergei=n kai\ ma=llon zh=n kai\ 
dh\ kai\ e)n t%= toiou/t% pa/qei tw=n spoudai/wn genom/enwn ma=llon 
toz zh=n ei)=nai, ou) kexume/non ei)j ai)/sqhsin, a)ll” e)n t%= au)t%= e)n 
e(aut%= sunhgme/non. 
 
E a apreensão parece existir e acontecer quando o pensamento se dobra sobre 
si, isto é, quando aquilo que age em confonnidade com a vida da alma é 
rebatido de volta, como se repousasse num espelho polido e reluzente. 
Portanto, assim como, nessas circunstâncias, a imagem é produzida se o 
espelho está presente, mas, mesmo que não esteja presente ou não se encontre 
nesse estado, está presente em ato o objeto cuja imagem haveria de existir - 
assim também, no caso da alma, se fica em repouso aquilo que em nós é tal 
que nele se exibem os reflexos do pensamento e do intelecto, eles são aí 
vistos e conhecidos como que sensivelmente junto com o conhecimento 
anterior, porque o intelecto e o pensamento estão ativos. Todavia, se isso
449
 é 
rompido pela perturbação da harmonia do corpo, o pensamento e o intelecto 
inteligem sem imagem e, então, a intelecção se dá sem representação; dessa 
maneira, pode-se pensar algo assim: que a intelecção ocorre acompanhada 
por urna representação, mas a intelecção não é uma representação. E seriam 
descobertas, mesmo que estejamos despertos, muitas belas atividades, tanto 
contemplações quanto ações, quando contemplamos e quando agimos, sem 
que tenhamos nós a apercepção delas. Pois não necessariamente quem está 
lendo apercebe-se de estar lendo, principalmente quando lê com contensão; 
tampouco quem é corajoso, de estar sendo corajoso e de agir, no quanto age, 
de acordo com a coragem, e outros milhares de exemplos; é que as 
apercepções podem tornar mais fracas as próprias atividades de que se 
apercebem, ao passo que, quando as atividades estão sozinhas, são puras, 
agem com mais intensidade e vivem com mais intensidade e, além disso, 
quando os sábios se encontram nesse estado, seu viver é mais intenso, porque 
não está vertido na sensação, mas recolhido na identidade em si mesmo.
450
  
 
Assim, como vimos, uma planta não se autopercebe existindo, porque carece 
da facultade da percepção e da sensação. Contudo, segundo o que apresentamos, ela é 
feliz também, porque tem vida, ainda que não seja a vida plena que há no mundo 
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inteligível. Se a planta é feliz por existir mesmo não tendo consciência disso, o que 
podemos dizer do sábio quando lhe está ausente a consciência (como nos casos 
supracitados por Plotino das doenças ou artes mágicas)? Ele não deixa de ser feliz se 
não tem consciência disso. Ele já o é por estar no mundo sensível e existir. E também o 
é ainda mais pelo fato de ter praticado as virtudes. 
 
 
3.5  CARACTERÍSTICAS DA VIDA DO SÁBIO 
 
 
3.5.1  A Vontade do Sábio Voltada para Seu Interior  
 
 
A partir do que foi dito anteriormente (sobre se o sábio tem que se perceber 
feliz para ser de fato feliz), Plotino argumenta que algumas pessoas podem dizer que um 
homem que não se percebe vivo não vive. Mas contra esse argumento, ele diz que este 
homem vive sim, mas a felicidade e seu viver lhes escapam, porque eles limitam a 
felicidade somente a quem tem consciência de ser feliz: Ei) de/ tinej mhde\ zh=n le/goien 
to\n toiou=ton, zh=n me\n au)to\n fh/somen, lanqa/nein d” au)tou \j th\n eu)daimoni/an tou= 
toiou/tou, w(/sper kai\ to\ zh=n. (“Se algumas pessoas disserem que tal homem não vive, 
diremos que ele vive, mas que lhes escapa a felicidade dele, bem como seu viver.”).451  
Plotino elenca alguns pontos a serem investigados: 1) um homem sábio e vivo, 
se ele é feliz; 2) sem diminuírem sua vida, se ele tem boa vida; 3) sem deixar o homem 
de lado, investigar sua felicidade; 4) sem admitir que o sábio está voltado para o 
interior, buscá-lo nas atividades exteriores:  
 
ei) de\ mh\ pei/qointo, a)ciw/somen au)tou\j u(poqem/enouj to\n zw=nta 
kai\ to\n spoudai=on ou(/tw zhtei=n ei) eu)dai/mwn, mhde\ to\ zh=n au)tou= 
e)lattw/santaj to\ eu)= zh=n zhtei=n ei)p/aresti mhde\ a)nelo/ntaj to\n 
a)/nqrwpon peri\ eu)daimoni/aj, a)nqrw/pou zhtei=n mhde\ to\n 
spoudai=on sugxwrh/santaj ei)j to\ ei)/sw e)pestra/fqai e)n tai=j 
e)/cwqen e)nergei/ai jau)to\n zhtei=n mhde\ o(/lwj to\ boulhto\n au)tou= 
e)n toi=j e)/cw. 
 
E se não se convencerem, pediremos que eles suponham um homem vivo e 
sábio e, assim, investiguem se ele é feliz, sem diminuírem sua vida e então 
investigarem se uma boa vida lhe está presente, sem suprimirem o homem e 
então investigar acerca da felicidade do homem, sem admitirem que o sábio 
está voltado para o interior e então buscá-lo nas atividades exteriores e, em 
suma, sem buscarem o objeto de sua vontade nas coisas externas.
452
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Estes pontos se correlacionam com a argumentação de que o sábio é feliz sem 
depender de coisas externas. Por isso, Plotino aponta que ao se afirmar que os objetos 
da vontade do sábio estão em seu exterior, então a felicidade seria impossível: ou(/tw 
ga\r a)\n ou)de\ u(po/stasij eu)daimoni/aj ei)/h, ei) ta\ e)/cw boulhta\ le/goi kai\ to\n 
spoudai=on bou/lesqai tau=ta. (“Pois, desse modo, a existência da felicidade seria 
impossível, se se diz que coisas externas são objetos da vontade e que são objetos da 
vontade do sábio.”).453 
O sábio deseja que todos prosperem e nenhum mal ronde alguém. Contudo, se 
isto acontece, ele ainda é feliz, mesmo que vá contra aquilo que ele deseja, porque ele 
tem consciência de que os males são inerentes ao mundo sensível. Mesmo que 
afirmemos que desejar a ausência dos males é como desejar algo impossível, outros hão 
de concordar quando voltamos a vontade do sábio para o interior:  
 
e)qe/loi ga\r a)\n kai\ pa/ntaj a)nqrw/pouj eu)= pr/attein kai\ mhde\n 
tw=n kakw=n peri\ mhde/na ei)=nai! a)lla: mh\ ginome/nwn o(/mwj 
eu)dai/mwn. ei) de/ tij para/logon a)\n au)to\n poih/sein fh/sei, ei) 
tau=ta e)qelh/sei – mh\ ga\r oi(=on te ta\ kaka\ mh\ ei=)nai – dh=lon o(/ti 
sugxwrh/sei h(mi=n e)pistre/fousin au)tou= th\n bou/lhsin ei)j to\ 
ei)/sw. 
 
Ele gostaria que todos os homens prosperassem e que mal algum rondasse 
ninguém; mas, se isso não acontece, ele é contudo feliz. E se alguém disser 
que o sábio comete um disparate quando deseja tais coisas - pois não é 
possível que os males não existam -, esse alguém evidentemente concordará 
conosco quando voltamos a vontade do sábio para o interior.
454
  
 
 
3.5.2  A Serenidade Como Prazer do Sábio  
 
 
Plotino, então, argumenta que prazer há nesse tipo de vida, visto que a vida 
feliz do sábio não necessita dos prazeres corporais nem dos excessos de júbilo. Se estes 
estivessem presentes, a felicidade desapareceria. Mas e os prazeres que acompanham a 
presença dos bens e que não se colocam sob as leis dos movimentos e dos devires? Ora, 
para o sábio, os bens já estão presentes e ele mesmo está presente a si mesmo. Isto 
configura o prazer do sábio:  
 
To\ de\ h(du\ t%= bi/% t%= toiou/t% o(/tan a)paitw=sin, ou) ta\j tw=n 
a)kola/stwn ou)de\ ta\j tou= sw/matoj h(dona\j a)ciw/sousi parei=nai= 
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au(=tai ga\r a)du/natoi parei=nai kai\ to\ eu)daimonei=n a)faniou=sin – 
ou)de\ mh\n ta\j perixari/aj – dia\ ti ga\r; – a)lla\ ta\j sunou/saj 
parousi/# a)gaqw=n ou)k e)n kinh/sesin ou)/saj, ou)de\ ginome/naj 
toi/nun! h)/dh ga\r ta\ a)gaqa\ pa/resti, kai\ au)to\j au)t%= pa/resti. 
 
E quando nos perguntarem que prazer há nesse tipo de vida, que não exijam 
que estejam presentes os prazeres do descomedimento nem os do corpo - pois 
é impossível que eles estejam presentes e sumiriam a felicidade –, nem os 
excessos de júbilo – por que o fariam? –, mas sim os que acompanham a 
presença dos bens e que não estão em movimento nem em devires; pois os 
bens já estão presentes e ele está presente a si mesmo; o prazer se detém e 
isso é o contentamento.
455
  
 
Se ele é mesmo sábio, então estará sempre contente, tranquilo e amável: kai\ 
e(/sthke to\ h(du\ kai\ to\ i(/lewn tou=to! i(/lewj de\ o( spoudai=oj a)ei\ kai\ kata/stasij 
h(/suxoj kai\ a)gaphth\ h(  dia/qesij h(\n ou)de\n tw=n legome/nwn kakw=n parakinei=, 
ei)/per spoudai=oj. (“[...] o sábio está sempre contente, o estado tranquilo, a disposição 
amável, que nenhum dos ditos males o incomoda, se ele é mesmo sábio.”).456  
Contudo, se alguém procura outro prazer na vida sábia que não os que 
mencionamos acima, então este não procura a vida sábia de fato: ei) de/ tij a)/llo ei)=doj 
h(donh=j peri\ to\n spoudai=on bi/on zhtei=, ou) to\n spoudai=on bi/on zhtei=. (“Mas se 
alguém procura alguma outra forma de prazer na vida sábia, não procura a vida 
sábia”).457 Hines faz uma reflexão em torno da relação sábio-prazer, dizendo que o 
sábio, livre de qualquer traço dos prazeres corporais e mentais, passa a desfrutar da 
verdadeira felicidade no interior da sua própria alma.
458
 
 
 
3.5.3  A Visão do Bem para o Sábio  
 
 
A partir dessas considerações, Plotino passa a examinar como o sábio se 
relaciona com a busca do Bem, ampliando algo que já apontara anteriormente. Assim, 
as atividades da vida do sábio seriam belas mesmo diante do acaso e quando passam por 
intempéries:  Ou)d” ai( e)ne/rgeiai de \ dia\ ta\j tu/xaj e)mpodi/zointo a)/n, a)lla\ a)/llai 
a)\n kat” a)/llaj gi/gnoito tu/xaj, pa=sai de \ o(/mwj kalai\ kai\ kalli/ouj i)/swj o(/s% 
peristatikai/. (“Suas atividades não seriam impedidas pelo acaso, mas se tornariam 
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diferentes conforme o acaso, no entanto todas serão belas, e talvez sejam mais belas na 
medida em que enfrentam as circunstâncias.”).459  
Algumas atividades podem ser impedidas pelo acaso (como das contemplações 
e dos particulares, ou as coisas que ele executa ao investigar e examinar): ai( de\ kata\ 
ta\j qewri/aj e)ne/rgeiai ai( me\n kaq” e(/kasta ta/xá a)/n, oi(=on a( \j zhth/saj a)\n kai\ 
skeya/menoj profe/roi. (“E das atividades conformes às contemplações, as que 
concernem aos particulares talvez o sejam, como o são as que ele executa ao investigar 
e examinar”).460  
Por meio desses argumentos, Plotino faz referência às ações morais, que 
seguem, segundo sua compreensão, às atividades especulativas. Ele ainda compreende 
as ações morais como concernentes às coisas particulares e como resultados da 
deliberação e do exame.
461
 
Mas o “conhecimento supremo”, que nada mais é do que a ideia de Bem,462 
está sempre com o sábio, mesmo se for torturado, e ele não deixará de ser feliz, mesmo 
que sofra a tortura: to\ de\ me/giston ma/qhma pro/xeiron a)ei\ kai\ met” au)tou= kai\ 
tou=to ma=llon, ka)\n e)n t%= Fala/ridoj tau/r% legome/n% $=), o(\o ma/thn le/getai h(du\ 
di\j h)\ kai\ polla/kij lego/menon. (“[...] mas o ‘conhecimento supremo’ está sempre à 
mão e com ele, sobretudo se estiver no chamado touro de Fálaris
463
, que em vão dizem 
ser prazeroso, mesmo que muitas vezes seja dito”). 464 A tortura é plena de dor, mas a 
dor não é pertinente à felicidade.
465
 
No caso do sábio torturado, ele sentirá a dor, mas quem, de fato, sente a dor é 
seu corpo. Mesmo assim, não será privado do bem universal: e)kei= me\n ga\r to\ 
fqegca/menon tou=to au)to\ to\ e)n t%= a)lgei=n u(pa/rxon, e)ntau=qa de\ to\ me\n a)lgou=n 
a)/llo, to\ de\ a)/llo, o(\ suno\n au)t%=, e(/wj a)\n e)c a)na/gkhj sun$=, ou)k a)polelei/yetai 
th=j tou= a)gaqou= o(/Lou qe/aj. (“Pois, nesse caso, aquele que enuncia é o mesmo que 
está submetido à dor, mas, para nós, o que sente dor é diferente do outro que, 
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coabitando com aquele, enquanto por necessidade coabitar, não será despojado da visão 
do bem universal.”).466  
 
 
3.5.4  Desprezo do Sábio Pelos Bens Corporais e Exteriores  
 
 
Tanto o homem comum quanto o sábio não é o composto. Isso se vê quando a 
alma se separa do corpo (no caso do homem comum) e no desprezo dos bens materiais 
(no caso do sábio): To\ de\ mh\ sunamfo/teron ei)=nai to\n a)/nqrwpon kai\ ma/lista to\n 
spoudai=on marturei= kai\ o( xwrismo\j o( a)po\ tou= sw/matoj kai\ h( tw=n legome/nwn 
a)gaqw=n tou= sw/matoj katafro/nhsij. (“Que o homem, e sobretudo o sábio, não é o 
composto também é comprovado pela separação do corpo e pelo desprezo aos 
chamados bens do corpo.”).467  
De acordo com Plotino, não é certo dizer que a felicidade é relativa ao vivente, 
pois ela é concernente à alma, mas não da parte vegetativa da alma, porque esta liga a 
alma ao corpo: to\ de\ kaqo/son a)ciou=n to\ z%=on th\n eu)daimoni/an ei)=nai geloi=on 
eu)zwi/aj th=j eu)daimoni/aj ou)/shj, h(\ peri\ yuxh\n suni/statai, e)nergei/aj tau/thj 
ou)/shj kai\ yuxh=j ou) pa/shj – ou) ga\r dh\ th=j futikh=j, i(/n” a) \n kai\ e)fhyato 
sw/matoj. (“Mas é ridículo exigir que a felicidade seja proporcional ao vivente, uma 
vez que a felicidade é uma boa vida, que se constitui na proximidade da alma e que é 
uma atividade dela, mas não de toda a alma – pois certo não é uma atividade da alma 
vegetativa, a fim de ligá-lo ao corpo”).468  
Desse modo, a felicidade não é a grandeza do corpo, ou sua beleza, ou a 
sensibilidade aguçada, visto que todos arrastam o ser humano na direção contrária a sua 
ascensão: ou) ga\r dh\ to\ eu)daimonei=n tou=to h)=n sw/matoj me/geqoj kai\ eu)eci/a - 
ou)d” au)= e)n t%= ai)sqa/nesqai eu)=, e)pei\ kai\ kinduneu/sousin ai( tou/twn pleoneci/ai 
baru/nasai pro\j au)ta\j fe/rein to\n an)/qrwpon. (“[...] e certo essa felicidade não 
poderia ser a grandeza do corpo e uma boa compleição - nem estaria ela na 
sensibilidade aguçada, porque o excesso de sensações, sobrepesando, ameaça arrastar o 
homem para elas.”).469  
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Contudo, o contrapeso é a busca pelas realidades excelsas, o que faz o homem 
ser diferente das coisas exteriores: a)ntishkw/sewj de\ oi(=on e)pi\ qa/tera pro\j ta\ 
a)/rista genome/nhj minu/qein kai\ xei/rw ta\ swmatika\ poiei=n, i(/na deiknu/oito 
ou(=toj o( a)/nqrwpoj a)/lloj w)\n h)\ ta\ e)/zw. (“Porém, como existe um tipo de contrapeso 
para o lado oposto, para as realidades excelsas, deve-se minimizar e menosprezar as 
coisas corporais, para que se mostre que esse homem é diferente das coisas 
exteriores.”).470  
Portanto, Plotino afirma que o homem que se apega aos bens deste mundo não 
deve ser invejado, pois são ilusões: o( de\ tw=n t$=de a)\nqrwpoje)/stw kai\ kalo\j kai\ 
m/egaj kai\ plou/sioj kai\ pa/ntwn a)nqrw/pwn a)/rxwn w(j a)\n w)\n tou=de tou= to/pou, 
kai\ ou) fqonhte/on au)t%= tw=n toiou/twn h)pathme/m%. (“Que seja o homem que se 
apega às coisas daqui belo e robusto e rico, soberano sobre todos os homens, como 
quem é deste lugar: ele não deve ser invejado por essas coisas com as quais se 
ilude.”).471 No sábio, as ilusões deste mundo podem até não existir em absoluto. Mas se 
existirem, ele buscará diminuí-las, se ele se importa consigo mesmo: peri\ de\ sofo\n 
tau=ta i)/swj me\n a)\n ou)de\ th\n a)rxh\n ge/noito, genome/nwn de\ e)lattw/sei au)to/j, 
ei)/per au)tou= kh/detai. (“No sábio, elas talvez não existam em absoluto, mas, se 
existirem, ele as diminuirá, se se importa consigo mesmo.”).472 Plotino aqui apresenta 
que o homem feliz terá desejos pelas coisas do corpo não porque elas sejam meios de 
alcançar a felicidade, que ele já possui, mas porque elas se tornam como que 
instrumentais para sua existência enquanto um composto.
473
  
Além disso, o sábio deixará de lado as vantagens do corpo
474
 e renunciará ao 
poder. Não se preocupará em ter doenças e dores. Nada deste mundo buscará ter para 
não ser afligido e ter que olhar em direção ao corpo. Se tiver dores, usará de sua força 
alcançada. Mas sua felicidade não aumentará pelo prazer, pela saúde ou pela ausência 
de sofrimentos. Afirma ele que se nada lhe acrescenta a felicidade, como o contrário 
dela algo retiraria? 
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kai\ e)lattw/sei me\n kai\ maranei= a)melei/# ta\j tou= sw/matoj 
pleoneci/as, a)rxa\j de\ a)poqh/setai. sw/matoj de\ u(gi/eian 
fula/ttwn ou)k a)/peiroj no/swn ei=)nai panta/pasi boulh/setai! 
ou)de\ nh\n ou)de\ a)/peiron ei)=nai a)lghdo/nwn! a)lla\ kai\ mh\ 
ginome/nwn ne/oj w)\n maqei=n boulh/setai, h)/dh de\ e)n g/r# w)\n ou)/te 
tau/Taj ou)/te h(dona\j e)noxlei=n ou)de/ ti tw=n t$=de ou)/te proshne\j 
ou)/te e)nanti/on, i(/na mh\ pro\j to\ sw=ma ble/p$, gino/menoj d” e)n 
a)lghdo/si th\n pro\j tau/taj au)t%= peporisme/nhn du/namin 
a)ntita/cei ou)/te prosqh/khn e)n tai=j h(donai=j kai u(giei/aij kai\ 
a)poni/aij pro\j to\ eu)daimonei=n lamba/nwn ou)/te a)fai/resin h)\ 
e)la/ttwsin tau/thj e)n toi=j e)nanti/ioij tou/twn. tou= ga\r e)nanti/ou 
mh\ prostiqe/ntoj t%= au)t%= p%=j a)\n to\ e)nanti/on a)fairoi=; 
 
E ele diminuirá e extinguirá com sua incúria as vantagens do corpo e 
renunciará ao poder. Embora cuide da saúde do corpo, não desejará não ter 
experiência alguma de doenças, nem tampouco não experimentar dores; mas, 
se não lhe ocorrerem quando jovem, desejará conhecêlas; já na velhice, não 
há de querer nem as dores nem os prazeres a incomodaremno, nem coisa 
alguma daqui, agradável ou não, para não olhar para o corpo. Quando em 
meio a dores, contraporá a elas a força por ele conseguida, sem que sua 
felicidade seja ampliada pelo prazer, pela saúde e ausência de sofrimento, 
nem suprimida ou diminuída por seus contrários. Pois, se uma coisa nada 
acrescenta a ele, como o contrário a ela suprimiria sua felicidade?
475
  
 
Plotino, então, propõe investigar dois sábios. Se em um tivermos tudo o que é 
conforme a sua natureza e em outro algo que lhe é contrário (os males), são ambos 
felizes? Sim, responde Plotino, se ambos forem sábios: A)ll” ei) du/o ei)=en sofoi/, t%= de \ 
e(te/r% parei/h o(/as kata\ fu/sin le/getai, t%= de\ ta\ e)nanti/a, i)son fh/somen to\ 
eu)daimonei=n au)toi=j parei=nai; fh/somen, ei)/per e)pi/shj sofoi/. (“Se houver dois 
sábios e a um deles estiver presente tudo o que é considerado conforme à natureza, 
enquanto que ao outro as contrárias, diremos que é igual a felicidade neles presente? 
Diremos, se são igualmente sábios.”).476 
Nem se for um mais belo que o outro poderemos dizer que há mais felicidade 
em um do que no outro:  
 
ei) de\ kalo\j to\ sw=ma o( e(/teroj kai\ pa/nta ta\ a)/lla o(/as mh\ pro\j 
sofi/an mhde\ o(/lwj pro\j a)reth\n kai\ tou= a)ri/stou qe/an kai\ to\ 
a)/riston ei)=nai, ti/ tou=to a)\n ei)/h; e)pei\ ou)de\ au)to\j o) tau=ta e)\xwn 
semnunei=tai w(j ma=llon eu)dai/mwn tou= mh\ e)\xontoj! ou)de\ ga\r a)\n 
pro\j au)lhtiko\n te/loj h( tou/twn pleoneci/a sumba/lloito. 
 
E se um deles tem um belo corpo e todas as demais coisas que em nada 
contribuem para a sabedoria nem, em geral, para a virtude, para a visão do 
mais sublime e para ser sublime, que valeria isso? Pois nem mesmo ele, que 
as possui, se exaltaria mais feliz do que aquele que não as tem; vantagens 
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nessas coisas não contribuiriam nem mesmo para a finalidade de tocar 
flauta.
477
 
 
Segundo Plotino, nossa visão do homem feliz se dá mediante nossas limitações 
e, por isso, espantamo-nos quando ele não considera coisas que consideramos: a)lla\ 
ga\r qewrou=men to\n eu)dai/mona meta\ th=j h(met/eraj a)sqenei/aj frikta\ kai\ deina\ 
nomi/zontej, a(\ mh\ a)\n o( eu)dai/imwn nomi/seien. (“Acontece que contemplamos o 
homem feliz com nossas próprias fraquezas, considerando assustadoras e terríveis às 
coisas que ele não considera”).478 Isso acontece porque admitimos que uma pessoa que 
passa por males é infeliz. No entanto, o homem feliz, mesmo passando por elas, não se 
vê infeliz. 
Se aquele que consideramos sábio se acovardar, então não será perfeito na 
virtude, mas parcialmente perfeito:  
 
h)\ ou)/pw ou)/te sofo\j ou)/te eu)dai/mwn ei)/h mh\ ta\j peri\ tou/twn 
fantasi/aj a(pa/saj a)llaca/menoj kai\ oi(=on a)/lloj pant/apasi 
ge/nomenoj pisteu/saj e(aut%=, o(/ti mhde/n pote kako\n e(/cei!ou(/tw 
ga\r kai\ a)deh\j e)/stai peri\ pa/nta. h)\ deilai/nwn peri/ tina ou) 
te/leoj pro\j a)reh/n, a)lla\ h(/misu/j tij e)/stai. 
 
[...] se não, ele ainda não seria sábio nem feliz, caso não tivesse mudado sua 
concepção acerca dessas fantasias e como que se tornado completamente 
outro, confiante em si, em que mal algum jamais o acometerá; assim, será 
também intemente ante tudo. Acovardando-se com algo, não será perfeito na 
virtude, mas semiperfeito.
479
  
 
Caso se perturbe, o sábio é capaz de acalmar a agitação, como no caso de 
alguém que repreende ou acalma com um olhar mais austero. O homem que assim age 
será o melhor amigo:  
 
e)pei\ kai\ to\ a)proai/reton au)t%= kai\ to\ gino/menon pro\ kri/sewj 
de/oj ka)/n pote pro\j a)/lloij e)/xonti ge/nhtai, proselqw\n o( sofo\j 
a)pw/setai kai\ to\n e)n au)t%= kinhqe/nta oi(=on pro\j lu/paj pai=da 
katapau/sei h)\ a)peil$= h)\ lo/g%! a)peil$= de\ a)paqei=, oi(=on ei) 
e)mble/yantoj semno\n n/omon pai=j e)kplagei/h. ou) mh\n dia\ tau=ta 
a)/filoj ou)de\ a)ngw/mwn o( toiou=toj” toiou=toj ga \r kai\ peri\ au)to\n 
kai\ e)n toi=j e(autou=. a)podidou\j ou)=n o(/sa au)t%= kai\ toi=j fi/loij 
fi/lós a)\n ei)/h ma/lista meta\ tou= nou=n e)/xein. 
 
Pois, ainda que, voltado para outros assuntos, sobrevenha-lhe um medo 
involuntário e anterior ao juízo, o sábio acorrerá e o rechaçará, e acalmará a 
criança que nele se agitou com uma certa tristeza através da ameaça ou da 
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razão; mas de uma ameaça impassível, como se impressionasse a criança 
apenas olhando-a com austeridades! Um tal homem não será por isso nem 
desamigo nem insensível: ele será tal consigo em suas coisas. Então, 
permitindo a seus amigos o quanto permite a si, seria o melhor amigo, além 
de ser provido de intelecto.
480
 
 
 
3.5.5  Relação do Sábio Com o Intelecto e a Analogia do Músico 
 
 
Plotino apresenta, então, que quem não eleva o sábio ao Intelecto que lhe é 
inerente, mas o rebaixa, não verá o sábio como o vemos, mas como um homem simples, 
mesclando nele o bem e o mal. Se houver um homem mesclado de bem e mal, não seria 
este digno de ser chamado feliz, pois não tem a grandeza em valor de sabedoria nem em 
pureza do bem:  
 
Ei) de/ tij mh\ e)ntau=qa e)n t%= n%= tou/t% a)/raj qh/sei to\n 
spoudai=on, kata/goi de\ pro\j tu/xaj kai\ tau/taj fobh/setai peri\ 
au)to\n gene/sqai, ou)/te spoudai=on thrh/sei, oi(=on a)ciou=men ei)=nai, 
a)ll” e)pieijh= a/)nqrwpon, kai\ mikto\n e)c a)gaqou= kai\ kakou= didou\j 
mikto\n bi/on e)/k tinoj a)gaqou= kai\ kakou= a)podw/sei t%= toiou/t%, 
kai\ ou) r(#/dion gene/sqai. o(\j ei) kai\ ge/noito, ou)k a)\n o(noma/zesqai 
eu)dai/mwn ei)/h a)/cioj ou)k e)/xwn to\ me/ta ou)/te e)n a)ci/# sofi/aj ou)/te 
e)n kaqaro/thti a)gaqou=. 
 
Mas se alguém, tendo elevado o sábio a esse intelecto, não o situa aí, mas o 
rebaixa aos eventos do acaso, temerá que eles lhe aconteçam e não verá o 
sábio tal como exigimos que ele seja, mas como um homem simples e, 
assumindo que ele é uma mescla de bem e mal, irá atribuir uma vida 
mesclada de bem e mal a um tal homem, que não existe facilmente.
 
Este, 
mesmo que exista, não seria digno de ser chamado feliz, pois não tem 
grandeza em valor de sabedoria nem em pureza de bem.
481
  
 
Decorre daí que a vida feliz não está no composto (ou)k e)/stin ou)=n e)n t%= 
koin%= eu)daimo/nwj zh=n)
482
, tanto que, como vimos no capítulo anterior, o objetivo do 
sábio é justamente, por meio da prática das virtudes e da libertação das afecções 
corporais, atingir o Bem. Contudo, as virtudes tidas como superiores (as contemplativas 
e paradigmáticas) são as únicas que levam, estritamente, à posse plena da vida feliz, 
pois as virtudes políticas e as virtudes purificadoras se relacionam ao composto e ao 
mundo sensível ainda, enquanto o nível de virtude superior se relaciona única e 
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exclusivamente à alma particular e ao mundo inteligível. Conforme aponta Plotino, o 
homem feliz se assemelha ao divino e passa a viver de acordo com essa assemelhação: 
o)rqw=j ga\r kai\ Pla/twn e)kei=qen a)/nwqen to\ a)gaqo\n a)cioi= lamba/nein kai\ pro\j 
e)kei=no ble/pein to\n me/llonta sofo\n kai\ eu)dai/mona e)/sesqai kai\ e)kei/n% 
o(moiou=sqai kai\ kat” e)kei=no zh=n. (“Corretamente pensa Platão que aquele que há de 
ser sábio e feliz recebe o bem de lá de cima e olha para ele, se assemelha a ele e vive de 
acordo com ele”).483  
Isso é importante para o homem sábio alcançar seu objetivo. Mesmo que ele 
tenha um desejo diminuto pelas coisas corporais, visto que seu desejo, todo ele, volta-se 
para o Bem
484
, as demais coisas são relativas e não acrescentam coisa alguma a sua 
felicidade:  
 
tou=to ou)=n dei= e)/xein mo/non pro\j to\ te/loj, ta\ d” a)/lla w(j a) \n kai\ 
to/pouj metaba/lloi ou)k e)k tw=n to/pwn prosqh/khn pro\j to\ 
eu)daimonei=n e)/xwn, a)ll” w(j stoxazo/menoj kai \ tw=n a)\llwn 
perikexume/nwn au)to/n, oi(=on ei) w(di\ katakei/setai h)\ w(di/, didou\j 
me\n tou/t% o(/sa pro\j th\n xrei/an kai\ du/natai, au)to\j de\ w)\n 
a)/lloj ou) kwluo/menoj kai\ tou=ton a)fei=nai, kai\ a)fh/swn de\ e\n 
kair%= fu/sewj, ku/rioj de\ kai\ au)to\j w)\n tou= bouleu/sasqai peri\ 
tou/tou.  
 
Isso apenas, assim, deve ter para alcançar sua meta, e as demais coisas são 
como se ele mudasse de lugar sem obter desse lugar acréscimo algum para 
sua felicidade, mas como quem, em meio a outras coisas difundidas ao seu 
redor, pondera, por exemplo, se residirá aqui ou acolá, concedendo àquele 
tudo quanto é necessário e pode ele, mas sendo ele mesmo outro e não sendo 
impedido de afastar-se daquele, e se afastará no momento certo de sua 
natureza, pois, ademais, ele é o senhor de suas deliberações a esse respeito.
485
  
 
Algumas de suas atividades tenderão para a felicidade e outras não. Estas 
“outras atividades” são relativas ao corpo, mas ele as aturará enquanto tiver necessidade 
de uso do corpo.
486
 Para explicar isso, Plotino usa da analogia do músico e da lira:  
 
o(/ste au)t%= ta\ e)/rga ta\ me\n pro\j eu)daimoni/an suntei/tonta 
e)/stai, ta\ d” ou) tou= te/louj xa/rin kai \ o(/lwj ou)k au)tou= a)lla: tou= 
prosezeugme/nou, ou(= frntiei= kai\ a)ne/zetai, e(/wj dunato/n, oi(onei\ 
mousiko\j lu/raj, e/(wj oi(=o/n te xrh=sqai! ei) de\ mh/, a)/llhn 
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a)lla/cetai, h)\ a)fh/sei ta\j lu/raj xrh/seij kai\ tou= ei)j lu/ran 
e)nergei=n a)fe/cetai a)/llo e)/rgon a)/neu lu/raj e)/xwn kai\ keime/nhn 
plhsi/on perio/yetai #)/dwn a)/neu o)rga/nwn. 
 
Desse modo, algumas de suas atividades tenderão para a felicidade, porém 
outras não serão motivadas por essa meta e não são suas em absoluto, mas 
daquele que está conjugado a ele, com o qual ele se importará e suportará 
enquanto puder, exatamente como o músico com sua lira enquanto pode usá-
la; e, quando não o puder, a trocará por outra ou deixará de usar a lira e 
deixará as atividades voltadas para a lira, e terá um outro ofício sem a lira 
que, caída a seu lado, ele desprezará, cantando sem instrumentos..
487
  
 
Tomamos aqui a compreensão de Calvo acerca desta analogia para a melhor 
entendermos:  
 
Como o músico com sua lira, manterá com ela, enquanto possa servi-se dela. 
Mas, do contrário, mudará por outra, prescindirá dela ou se absterá de ter-la 
[sic!], deixando como Bécquer a harpa esquecida, ocupando-se de outras 
coisas, “sem a lira, que permanecerá esquecida próxima dele, enquanto ele 
canta sem instrumentos”.488 
 
É quando Plotino faz uma das mais importantes afirmações a favor do corpo, o 
qual não foi dado em vão ao ser humano, pois o homem sábio dele também faz uso: kai\ 
ou) m/athn au)t%= e)c a)rxh=j to\ o)/rganon e)do/qh! e)xrh/sato ga\r au)t%= h)/dh polla/kij. 
(“Mas não lhe foi dado em vão, desde o princípio, o instrumento: pois já foi por ele 
usado muitas vezes.”).489 Contudo, o sábio, que praticou as virtudes em todos os seus 
níveis, e agora possui as virtudes superiores e se viu livre das afecções corporais, 
alcançou a vida perfeita.  
 
Como se encontra neste estado de perfeição, pela identificação de seu eu com 
o nível intelectivo, não busca outra coisa distinta de si mesmo. A vida que 
leva basta-se a si mesma, e as outras coisas, desejadas pelos níveis 
subintelectivos passam a ser acessórias. Portanto, se alguém é virtuoso, basta-
se a si mesmo para a felicidade e para a consecução do bem.
490
  
 
Ou seja, o homem virtuoso não se deixa perturbar pelo que é próprio do corpo 
(pois já foi estabelecida, para ele, por meio da prática das virtudes e consecução das 
virtudes superiores, a libertação das afecções corporais) e ele não sofre perturbação 
alguma do que é externo (nem calamidades, desgraças, medo, dor etc.). É por meio da 
virtude que o homem feliz se torna como que protegido de toda sorte de aflições e 
calamidades, mesmo que estas lhe advenham por estar no mundo sensível.  
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Quando observamos que há uma identificação entre a vida feliz e a vida no 
Intelecto e a prática das virtudes e a vida no Intelecto, podemos dizer que a felicidade e 
a virtude se identificam no pensamento plotiniano.  
O afastamento daquilo que é pertinente ao mundo sensível é que possibilita a 
posse plena da verdadeira felicidade que se encontra no mundo intelígivel. Assim, a 
virtude é mais que a conduta moral e a felicidade não depende de condicionamentos 
externos. Tanto uma quanto a outra está relacionada à vida no Intelecto: “A conduta 
virtuosa da vida, aqui embaixo, pode ser favorável não somente a uma felicidade 
terrestre, mas acima de tudo a uma felicidade eterna, isto é, uma vida além-morte no 
reino dos deuses”. 491 
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4  CONCLUSÃO 
 
 
 
Ao final deste nosso trabalho, podemos dizer que alcançamos o objetivo de 
nossa pesquisa, que foi tentar chegar à compreensão da relação entre virtude e felicidade 
a partir dos Tratados 19 e 46 de Plotino, conforme os argumentos que expusemos ao 
longo do trabalho queriam demonstrar. 
Quando olhamos para todo o itinerário percorrido dentro do Tratado 19, em um 
primeiro momento, vemos que Plotino lança as bases para toda a sua argumentação. É 
no primeiro capítulo, como vimos, que ele analisa o tema das virtudes políticas. Sem 
elas, não é possível dar os passos iniciais no caminho de retorno ao Princípio e para a 
posse plena da vida feliz junto a ele, visto que são as virtudes políticas que, 
efetivamente, controlam e dão medida às afecções corporais. Elas não causam a 
separação entre alma e corpo, nem eliminam as afecções, mas apenas garantem que 
estas não tenham mais influência sobre a alma. Ou seja, as virtudes políticas, ao darem 
medida e limite às paixões e afecções corporais, permitem à alma vislumbrar o caminho 
de retorno, pois, ao se deixar equiafetar pelo corpo quando de sua queda neste, ela como 
que se torna “cega” ou “sem luz”.  
Partindo daí, Plotino segue sua argumentação e diz que há dois tipos de 
assemelhação: a que acontece entre assemelhados com relação a quem eles se 
assemelham, e entre assemelhado e a quem ele se assemelha. Por que tal tema é 
importante dentro do discurso ético de Plotino? Porque, assim, é possível perceber que 
as virtudes políticas estão presentes no mundo sensível apenas, devido ao fato de 
regulamentarem as afecções corporais, mas não estão em deus. 
A distinção entre virtudes políticas e virtudes purificadoras tem importância 
depois da exposição da dupla assemelhação. É interessante percebermos que Plotino 
intercala o tema da dupla assemelhação ao dos dois tipos de virtudes, pois, explicando a 
teoria da dupla assemelhação, ele pode, enfim, falar de duas classes de virtudes de modo 
mais apurado.  
As virtudes purificadoras, por sua vez, são aquelas que garantem que a alma 
pode se separar, enfim, do corpo. Mas não é uma separação física, como no caso da 
morte. Claro, envolve a morte física, pois ela seria a grande libertação da alma – apesar 
de não ser necessária a busca da morte física para que aconteça de fato o retorno. No 
caso das virtudes purificadoras, a alma tem a possibilidade de, ainda conjugada ao 
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corpo, fazer o processo de separação dele, quando nenhuma das afecções teria mais 
influência sobre ela. Contudo, as virtudes purificadoras não são propriamente as 
virtudes superiores, as quais permitem a assemelhação e conversão a deus.  
Antes de passar à argumentação sobre as virtudes superiores – que, segundo a 
divisão porfiriana, envolve as virtudes contemplativas e as paradigmáticas, – Plotino se 
demora no tema da purificação. Ora, falar de virtudes purificadoras implica no 
entendimento do processo de purificação. É quando ele questiona se purificação e 
virtude são a mesma coisa. Conclui ele que a purificação tem como resultados a 
conversão, a qual leva à contemplação e à iluminação. Sobre este último ponto, Plotino 
retoma a teoria da reminiscência platônica, dizendo que a alma, depois do processo de 
purificação, tem em si iluminadas de novo as marcas do inteligível que já contemplara 
antes de sua queda no corpo.  
Quando isso acontece, como vimos, a alma se torna impassível por causa das 
chamadas virtudes contemplativas. Ela agora contempla, conjuntamente à Alma, a 
hipóstase que lhe deu origem: o Intelecto.  
Por fim, pudemos ver que Plotino, retomando a teoria estoica da implicação 
mútua, diz que as virtudes implicam-se mutuamente. Contudo, vale lembrar aqui, que as 
virtudes de mesmo nível implicam-se mutuamente (superiores com superiores e 
inferiores com inferiores) e que, quando falamos da implicação entre níveis diferentes, 
percebemos que as superiores envolvem as inferiores, mas não o contrário. Isso nos leva 
de volta ao início do tratado, quando Plotino se interroga como podemos nos assemelhar 
a deus, o qual não tem as mesmas virtudes que nós. Ou seja: podemos fazê-lo dado que 
deus tem virtudes diferentes das nossas (as superiores) ativamente e, ao mesmo tempo, 
tem as nossas virtudes (as inferiores) potencialmente, enquanto nós temos somente as 
inferiores de forma ativa.  
Todo esse processo apresentado pelo Tratado 19 nos leva a ver que a 
assemelhação a deus e a posse plena da vida feliz são possíveis do ponto de vista ético, 
por meio da prática/conduta a partir das virtudes, pois elas podem nos elevar acima da 
natureza comum compartilhada com os animais e plantas, a fim de atingirmos a 
divindade.  
Assim, depois de vermos como se dá a posse da vida feliz por meio da prática 
das virtudes e da eliminação das afecções corporais, demos prosseguimento a nossa 
pesquisa, agora falando sobre a felicidade, o te/loj da vida humana, a partir do Tratado 
46, e vimos qual relação Plotino estabelece entre a virtude e a felicidade. Desse modo, 
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podemos, no ponto de convergência entre os dois tratados, apresentar, sinteticamente, 
qual foi o escopo de nossa pesquisa da seguinte forma:  
1. As virtudes nos levam à libertação das afecções do corpo.  
2. A libertação do corpo nos leva à conversão ao Princípio. 
3. Convertidos ao Princípio, podemos contemplá-lo e nos tornamos sábios. 
4. A contemplação se identifica com o fim e a plenitude da vida.  
5. O fim e a plenitude da vida humana é a posse da felicidade.  
A possível relação existente entre virtude e felicidade se encontra nas linhas 18 a 
20 do capítulo 5 do Tratado 46: “Se não, afastados do corpo ou mesmo da sensação do 
corpo, devemos assim buscar a autossuficiência para obter a felicidade”492. Se as 
virtudes levam ao afastamento do corpo e de suas afecções, então a felicidade seria 
possível somente a partir disso?  
Como observamos, a felicidade não é possível somente a partir da prática das 
virtudes e do afastamento do corpo. Claro, como supomos, Plotino deixa claro que o 
sábio tem que exercitar as virtudes e ter sua conduta moral de acordo com aquilo que 
aspira, o Bem Supremo, para poder tomar posse da vida feliz de modo pleno. Contudo, 
como vimos, pelo fato de ser, qualquer ser humano já possui a felicidade em potência, 
pois o ser humano tem um corpo que não lhe foi dado em vão e tem que cuidar dele da 
melhor forma. Da mesma forma, plantas e animais também participam da vida feliz, 
pois que vida e felicidade se identificam, a despeito daquilo que Aristóteles, os 
peripatéticos e membros de outras escolas contemporâneas a Plotino apresentavam.  
O ponto de divergência entre os dois tratados é relativo ao mundo sensível, à 
presença dos males e ao desfrute dos prazeres.  
Sobre o mundo sensível, podemos ver claramente a mudança de postura de 
Plotino entre os dois tratados. Se no Tratado 19 ele dizia, a partir do Teeteto de Platão, 
que devemos fugir daqui, do mundo sensível, no Tratado 46 ele apresenta que a 
felicidade se encontra, potencialmente, na vida que se encerra no mundo sensível.  
O mundo sensível possui a matéria sensível, a qual é imagem ou cópia da 
matéria inteligível, a qual é indefinida, indeterminada e ilimitada. Por ser imagem ou 
cópia da matéria inteligível, a matéria sensível se afasta, de certo modo, de seu 
Princípio. Como aquela surge do enfraquecimento deste, ela se torna esgotamento total 
e privação do Uno-Bem. Neste sentido é que, como Plotino apresenta no Tratado 19, a 
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Matéria se torna má. Aqui não podemos compreender essa maldade da Matéria como se 
fosse uma força negativa que se contrapõe totalmente ao positivo, mas ela é, antes de 
tudo, a privação do positivo. Ela se torna como que o “o outro do Ser”, como ele 
apresenta no tratado intitulado Sobre o que são e de onde vêm os males.
493
  
Antes de seu confronto com os gnósticos, Plotino adotara a postura de que o 
mundo sensível é mau, por a Matéria, enquanto privação do Bem, ser má. Assim, tudo o 
que é relativo ao sensível, inclusive o corpo, é mau também e nasceu sob o signo do 
mal. Por isso, teríamos que fugir daqui, praticando as virtudes em todos os seus níveis e 
nos livrando de todo da influência do mundo sensível. O corpo, sendo mau, teria que ser 
“desprezado” também. É como vimos ao longo de todo o tratado sobre as virtudes. 
Contudo, depois da polêmica antignóstica, Plotino muda de postura, como já vimos 
supondo ao longo do trabalho, e ao sublinhar o aspecto positivo da Matéria enquanto 
imagem, sombra e derivação do que há no mundo inteligível, ele argumenta a favor de 
todo o mundo sensível, o qual não é só um “produto” como que apartado da hipóstase 
da Alma, mas é por ela envolvido
494
. Mediante a hipótese que empregamos a respeito da 
polêmica antignóstica, Plotino apresenta que o mundo sensível é imagem das hipóstases 
que o geraram por processão. Ele se torna assim a mais bela imagem do original.
495
  
Isso tudo Plotino deixa entrever no Tratado 46. A felicidade, agora, não é 
possível de ser alcançada somente fora do mundo sensível, mas ela se dá dentro da 
realidade sensível. A argumentação a favor disso, nós a podemos encontrar quando ele 
apresenta que plantas e animais também possuem a felicidade, mesmo que não possuam 
a faculdade da razão, como o ser humano. E mesmo se uma pessoa não exercitar sua 
atividade intelectiva em vista da busca do Bem, ela ainda é feliz.  
O sábio, que praticou as virtudes, não despreza, segundo o tratado sobre a 
felicidade, o corpo, mas o toma como um instrumento que necessita de constante 
manutenção, como vimos quando a respeito da analogia do músico e da lira. Contudo, 
não se deixa mais equiafetar pelo corpo. E ele tem consciência de que os males existem 
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e podem afetá-lo porque são pertinentes ao corpo e à realidade sensível. Eles seriam 
como que “falhas” ou “lacunas” do mundo sensível.  
É diante do tema dos males que supomos outra mudança de perspectiva de 
Plotino. Se no Tratado 19 ele apresentara que devemos fugir dos males, no Tratado 46 
ele não faz essa proposta. Pelo contrário: Plotino sugere que o sábio deve conviver com 
os males, porque não é de todo afetado por eles, pois: 1) ao praticar as virtudes e deixar 
sua vida ser conduzida por elas, não sofre mais as influências do corpo; 2) sua alma, a 
qual é seu âmago, permanece intocável pelos males do mundo sensível; 3) o sábio tem 
noção de que os males do mundo sensível são consequências da materialidade; 4) ele 
permanece impassível diante dos males, mas não indiferente a eles.  
Dos mais sutis aos maiores males, nenhum deles é capaz de afetar drasticamente 
o sábio, a não ser que ele sucumba e, fazendo o caminho inverso do que fez quando de 
sua purificação, deixe-se afetar de todo por eles. O sábio tem consciência de que, 
mesmo diante dos males que afetam sua vida e a dos que o cercam, a felicidade não é 
diminuída, pois ele sabe que vida e felicidade se identificam. Assim, o sábio pode sofrer 
de uma doença, por exemplo, mas continuar a ser feliz.  
Da mesma forma os prazeres. É válido considerar que muitas pessoas acreditam 
que a felicidade reside na aquisição de bens (primários ou não, necessários ou não), os 
quais lhes forneceriam uma gama diversa de prazeres. Então, ser feliz coincidiria em ter 
prazeres. Por meio dos prazeres, o ser humano seria capaz de se livrar das dores e dos 
males, tornando-se imperturbável com relação a eles.  
Contudo, no contexto do Tratado 19, por os prazeres fazerem parte da 
corporeidade, eles deveriam ser evitados, pois estariam englobados nas chamadas 
afecções corporais. Assim, no processo de fuga do mundo sensível, o homem que deseja 
ser sábio deve desvencilhar-se das armadilhas dos prazeres sensoriais e buscar sua plena 
identificação com seu Princípio, a fim de obter a vida feliz.  
Mas no Tratado 46, Plotino apresenta que a felicidade não reside na aquisição de 
bens, tampouco em uma mera atividade racional. E, como vimos, a vida (independente 
de ser a vida humana, animal ou vegetal) é identificada com a felicidade. Assim, os 
prazeres dos quais dispomos (o prazer de comer um alimento que gostamos, o prazer de 
dormir, o prazer de ter uma boa conversa etc.) podem e devem ser desfrutados no 
mundo sensível, não porque acrescentam algo à felicidade (mesmo porque não o podem 
ontologicamente), mas porque são resultados do existir. Assim, não há problemas em se 
desfrutar dos prazeres, pois que eles nada acrescentam à felicidade do sábio. 
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Portanto, o que podemos supor depois de todo o nosso itinerário é que Plotino 
busca argumentar a favor do mundo sensível no tratado sobre a felicidade, algo que não 
aparece no tratado sobre as virtudes. Contudo, mesmo que ele apresente que todos os 
seres viventes são felizes pelo fato de serem, em ambos os tratados ele apresenta que a 
felicidade plena só se dá no mundo inteligível, pois ali se encontra o Princípio de toda a 
realidade, para o qual tudo deve convergir e buscar. E o sábio, que praticou as virtudes e 
se tornou semelhante a deus, é aquele que é capaz de desfrutar plenamente tanto da 
felicidade no mundo sensível quanto no mundo inteligível. 
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